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NOTE LIMINAIRE 


La fermeture de l'imprimerie de l'institut franco-iramien a posé de graves 
problèmes pour l'impression de la partie française des volumes de la présente collection. 
lus vifs remerciements à la Direction de l'imprimerie de 
l'Université de Téhéran, qui a bien voulu assumer la tàche de conduire à bonne hn 
l'impression des deux premières parties du présent ouvrags 
Pour diminuer des délais wès compréhensibles, l'impression de la troisième 
a été conbée à l'imprimerie Keyhan, à Téhéran. I en résultait forcément une 
certaine disparité dans les caractères, outre une nouvelle pagination, marquée 
chiffres entre parenthèses Ce sont là des inconvénients mineurs. 

Bénéficiant, pour cette troisième partie, des avantages et des inconvéni 
linotypes, nous ne disposions pas, pour le corps du texte, de caractères it 
y avons suppléé par un espacement des lettres, comme on le fait en allemand. On ne 
disposait pas non plus de caractères munis de signes tiques, et l'on a dù également 
renoacer à y suppléer par l'artifice des italiques. Le ‘ayn et je bamza sont eux-mêmes 
représentés indifféremment par une apostrophe ordinaire. 

Quant à la partie arabe et persane de cette «Trilog: 
composée avant la fermeture de l'imprimerie de 
Jes épreuves nous étant envoyées à Paris, il est arrivé qu'à distance, certaines 

s soient mal interprétées. D'où un certain nombre d'aberrations, axgravées 
par l'usure des caractères. On a deht d'y reméd 
jen dans la liste des Errata que dans les notes accompagnant les traductions 
rançaises. 

Peut-être le lecteur sourcilleux relèverat-il çà et là quelque chose d'insolite 
dans la mise en pages, ou quelques «coquilles» échappées à de très laborieuses corrections 
d'épreuves. Si l'auteur demande quelque indulgence pour lui-même, il reste persuadé 
que l'on partagera sa reconnaissance pour le dévouement apporté par nus 1ypographes 
iraniens à un travail difficile. 

soient cordialement remerciés ici ceux qui ont aidé à la naissance de ce 9° 
volume de la Bibliothèque Iramienme, en collaborant à la correction des épreuves: le 
professeur Issa Sepahbodi, de la Faculté des Lettres de l'Université de Téhéran, M. Abbas 
Showghi, M. Hassan Rahavard, assistant de notre Département d'Iranologie 
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LES TROIS TRAITÉS 


Le présent volume fait suite à ceux qui dans notre collection se sont 
déjà proposé de contribuer à l'essor que les études ismaéliennes ont pris depuis 
une génération", Il s'en faut de beaucoup que nous puissions dès maintenant 
entrevoir en détail le fond des choses, mais progressivement nous voyons 
s'esquisser les contours de cette imposante construction théosophique qui 
englobe tous les univers concevables, et ordonne à leur image les moments de 
la vie terrestre, Il dépendra d'une étude approfondie que nous puissions 
comprendre non seulement ce qui s'est passé au cours des premiers siècles de 
l'Islam, nômmément en Iran, mais ce qui continue d'en être par excellence la 
forme ésotérique, autrement dit de représenter la gnose en Islam. 

En particulier, il nous semble impossible d'approfondir le question des 
origines du shi’isme duodécimain, d'en suivre les vicissitudes déterminées par 
l'opposition entre l'esprit de la gnose, qu'il porte en lui-même, et l'esprit 
légalitaire qui le déborde, dès que l’idée se cristallise en institution officielle", 
sans mener concurremment la même enquête concernant l'essence et les vicis- 
situdes du shi'isme ismaélien. ۱۱ nous semblerait non moins difficile d'enquêter 
sur les origines, le sens et la complexité croissante de l’univers spirituel du 
soufisme, en négligeant le thème précédent, car la situation nous met dans 
l'obligation de comprendre comment des groupements religieux parlant la 
même langue technique, professant la même théosophie, peuvent tantôt 
interférer, tantôt s'opposer résolument. Le troisième moment de ja présente 
trilogie nous fournira l'occasion de revenir sur ce phénomène, dont la structure 
représente quelque chose d'essentiel pour l'histoire de l'humanité religieuse 
comme telle, 

C'est pourquoi, bien qu'il ait fallu un concours d'occasions favorables 
pour disposer des trois textes inédits que l'on publie ici, leur réunion même 
n'offre cependant rien d'arbitraire, Groupés en une trilogie, ils présentent en 
effet l'extrême intérêt de nous permettre une vision comparative, si sommaire 
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soit-elle encore, de la doctrine ismaélienne en trois de ses états caractéristiques: 
ismaélisme de l'époque fâtimide, ismaélisme de la tradition post-fâtimide, et 
ismaélisme iranien réformé de la période postérieure à la chute d'Alamût 
(654/1256). 

Le premier de ces traités, en arabe, Kilib هه‎ (Le Livre des 
Sources), est l'œuvre d'Abû Ya'qûb Sejestäni (IV: ۱ siècle)", dont un autre 
traité, en version persane, fut publié antérieurement comme premier volume de 
la présente collection. Abû Ya'qûb Scjestäni est l'un des quelques grands 
penseurs iraniens (Abû Hûtim Ràzi, Ahmad ibn Ibrahim Nishäpüri, Hami- 
doddin Kermäni, Mo'ayyad Shiräzi, Näsir-e Khosraw) qui, aux IV‘ Ar: Mir 
siècles, illustrérent la période des Imäms fâtimides du Caire, en construisant en 
fait l'édifice de la théosophie ismaélienne. Nous n'avons malheureusement 
disposé que d'un seul manuscrit du «Livre des Sources», plus exactement des 
photostates d'un manuscrit provenant du Nachlass de notre regretté ami Paul 
Kraus. 


Le second traité, en arabe également, Risälat al-Mabda va'l-Ma'id 
(Traité de l'Origine et du Retour) est l'œuvre du VIII dã'i yéménite, Hosayn 
ibn 'Ali ibn Mohammad ibn al-Walid (ob, 667/1268)*. Le traité nous donne 
en une trentaine de pages tout un résumé de la doctrine ismaélienne telle 
qu'elle est professée au Yemen, au XIIIe siècle, dans l'Ismaélisme qui, 
depuis la chute des Fâtimides du Caire, continue cependant la tradition 
proprement fâtimide. C'est celui que les auteurs non-ismaéliens désignent 
parfois comme la daat qadima (l'ancienne da‘wal) par opposition à la da'wat 
jadida (la nouvelle da'cat), c'est-à-dire l'Ismaélisme réformé d'Alamût (pro- 
clamation de la Grande Résurrection, le 8 août 1164). On en désigne encore 
les membres comme Ismaéliens occidentaux (ceux d'Égypte). par opposition 
aux Ismaéliens orientaux (ceux de l'Iran et de la tradition d'Alamôt). Notre 
dû'î yéménite meurt lui-même une douzaine d'années après la chute d'Alamüt, 


tandis que l'Ismaélisme assume en Iran son nouveau destin en prenant, 
ou en reprenant, le manteau du soufisme. Nous devons la communication des 
photographies d'un manuscrit unique de ce traité à l'aimable obligeance de 
M.Aref Tamer, qui de son côté a déjà publié un bon nombre d'écrits 
ismaéliens". 

Le troisième traité, en persan. d'un auteur anonyme, Ta a Häre Golshan-e 
Kûz", est un des quelques témoins du phénomène caractéristique. dégagé pour 
la première fois par W, lvanow. de la conjonction, ou plutôt sans doute de la 
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rejonction, entre l'ismaélisme et le soufisme, postérieurement à la chute d'Ala- 
mût. Nous revenons plus loin sur cette question. A vrai dire, plutôt qu'en face 
d'un traité proprement dit, nous nous trouvons en présence de quelque chose 
comme de «notes de cours»: il n'en reste pas moins que ces «Quelques exégèses 
des symboles de la Roseraie du Mystère» de Mahmüd Shabestari (ob 
720/1320)", nous montrent la gnose ismaélienne méditant et s’assimilant un 
texte soufi avec une aisance qui serait inconcevable, s'il n'y avait pas, dès 
l'origine, un ensemble d'intentions communes. Aussi bien le texte d'Abû ۷۵ 
attesterait déjà, s'il en était besoin, que l'on ne peut se représenter la philoso- 
phie spéculative de l'Ismaélisme comme se poursuivant indépendamment de la 
vie spirituelle personnelle: elle tend de par soi-même à produire la «nouvelle 
naissance spirituelle» (Wilidal-e riühänt), Nos trois traités sont de ceux qui 
rendent inséparables l'histoire de la philosophie et l'histoire de la spiritualité. 
De ce troisième traité contenant ces exégèses ismaéliennes de la <Rose- 
raie», nous devons à l'amicale obligeance de M.W Ivandw, communication des 
photographies d'un manuscrit unique. Nous ne proposerons pas de date; nous 
avons un terminus a quo, fourni par le propòs même de l'opuscule. La littérature 
ismaélienne de langue persane, de tradition alambti, a été si dévastée que. 
si bref soit-il, ce document s'ajoutant aux quelques traités qui ont 
survécu, est d'un grand prix pour notre connaissance de la vie spirituelle 
de l'Ismaélisme durant les siècles obscurs. Il est possible qu'un jour nous en 
entrevoyions le lien avec l'imämologie théosophique du shi‘isme duodécimain 
depuis la période safavide. 
On aura remarqué que pour chacun de ces trois trai 


és nous n'avons 
disposé que d'un seul manuscrit. Mais il est exceptionnel, dans l'état actuel des 


études ismaéliennes, que l'on ait la chance de disposer de plusieurs manuscrits 
du texte que l'on se propose d'éditer. Aussi bien l'éditeur a-t-il eu ici parfaite- 
ment conscience du péril. Que l'on excuse les imperfections du résultat, les 
hétérodoxies grammaticales, les lapsus, 


La traduction française que nous avons jointe ici, facilitera l'approche 
de textes dont la difficulté est encore accrue par la concision de leur auteur, 
comme dans le cas d'Abü Ya‘qüb. Au point où nous en sommes, nos langues 
ne disposent ni du lexique ni de l'appareil de concepts et d'images dont از‎ y 
aurait besoin pour traduire immédiatement les conceptions de l'ismaélisme, 
aussi bien que celles du shi'isme en général. Il faut souvent innover. rechercher 
les affinités avec le lexique de mouvements homologues en Occident, Nous 


50 gle 


4 TRILOGIE ISMAËLIENNE 


nous sommes limité à munir notre traduction de notes, insistant sur les sous- 
entendus ou allégeant la densité allusive de nos textes. Tenter une comparaison 
proprement dite entre les trois textes, eût exigé tout un livre mettant en cause 
la structure d'ensemble de la théosophie ismaélienne. C'est à cela que nous 
tendons, certes, mais c'est une tâche qui déborde le cadre d'un premier travail 
d'édition des textes, Ell léresse les chercheurs en phénoménologie religieuse 
comme telle, et ne croit jamais avoir «expliqué» un texte simplement en 


découvrant quelque phrase similaire ou identique chez un auteur chronologi- 
quement antérieur. 

Nous aurions préféré donner une traduction française intégrale, Les 
nouvelles conditions d'impression de la présente collection, ainsi que les limites 
de temps, nous seront une excuse, si nous n'avons pu satisfaire entièrement à 
ce programme, Par nécessité de simplifier le travail de mise en pages, les notes 
sont groupées à la suite de chaque chapitre: leur numérotation est néanmoins 
continue, afin de simplifier les références de l'une à l'autre. Quant aux référen- 
ces qoräniques, elles sont données, comme d'habitude, d'après le type 
d'édition qui a cours en Iran, 

N.B. Transcriptions: Par une impérieuse nécessité de simplification, on 
a dû renoncer à l'artifice des italiques pour suppléer à l'absence de caractères 
munis de signes diacritiques. De même le hamza et le ‘ayn sont également 
représentés par une apostrophe, Les Orientalistes s'y retrouveront certainement: 
quant au lecteur non orientaliste, la question lui est indifférente, 
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1. Ci les volumes I, MI er VI de la Bibliotheque Jranicnnen 
à, Cf. autre étude sur ("Eech sharkhie on théologie shi'ite (in Annuaire de l'École pratique 
des Hamer له‎ Section des Sciences religieuses, année 1960-1961, EA fc) 
D VW Ivanow, A Guide to Irsai Literatur, Lahn 1933 fabrèv.: Gude , p.38. n 30. 
a. Mid, pbs, n 247. 
$. CE. sa récente édition de Hamideahlin Kermani, Kitab af Kid, Meyruuth, 1960. 
€ W ani, Gidde, p. 99, n° 626. 
3. Sue un chapitre de نع‎ pesme et son commentaire par Shammddin LE, ef. 


de l'iemme de lumière dans le ماد‎ iranien, رو‎ y: La Lamicre neire 


notre étude Physiol 
Mars le sul, Ombres o ,متا‎ Académie «eptentricnale), Paris, Desclée, tato. 
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I 
LE LIVRE DES SOURCES 


(Kitdb al-Y'andbi") 
d'Abü Ya'qûb Sejestäni 


1. Préllminaires 


Hest superflu de rappeler que ce que nous savons de la biographie d'Abü 
Ya'qûb Sejestäni se réduit à presque rien, L'éminent dà'i ismaélien iranien 
était originaire de l'antique Sakastana, le territoire des Sakae ou Scythes au 
sud du Khoräsän, l'actuel Séistan ou Sistän, qui fut la patrie de Rustam. Son 
nom est resté associé à celui d'un autre célèbre dä iranien, Abû "Abdillah (ou 
Abû'l-Hasan) Mohammad Nasafi (Nakhshabi), lequel périt en 331/942, dans 
la brutale répression qui anéantit l'aristocratie ismaélienne de Transoni 
Cependant nous savons par une claire allusion de son Kitáb al-Iftiknà 
qu'Abü Ya‘qüb vivait encore en 360/971, Qu'il faille donc situer son départ 


de ce monde postérieurement à cette date, c'est tout ce que nous pouvons 
dire. 


e, 


En revanche, si les détails biographiques sont minimes, il y a énormé- 
ment à apprendre dans son œuvre, concernant la vie de l'Ismaélisme en Iran à 
cette époque, La vingtaine de titres recensés par W. Ivanow® représente autant 
d'ouvrages inédits, hormis notre Kashf al-Mahjib en sa version persane, En 
outre, W, Ivanow a donné d'autre part une brève analyse d'une œuvre 
importante, la So/lam al-Najät, Échelle du Salut>*. Donnant un aperçu 
d'ensemble de la théosophie ismaélienne, ce traité forme une excellente intro- 
duction à la doctrine islamique interprétée dans le sens de l'ésotérisme 


ismaélien. 

y a plus, Le nom d'Abû Ya'qüb reste mêlé à une grande controverse‏ از 
qui occupa les penseurs ismaéliens de l'époque. Les étapes en furent les‏ 
suivantes. Mohammad Nasafi (ou Nakhshabi). l'ami d'Abü Ya'qüb. écrivi‏ 
livre, le Kitêb al-Mahsúl, lequel provoqua de la part d'Abû Hatim Bast‏ 


tun 


Warsinäni, autre célèbre dä" au Daylam, un ensemble de corrections et de 
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rectifications rassemblées dans un ouvrage intitulé Kitih al-Islih. Abû Ya" ۳5۹ 
intervint avec fougue pour prendre la défense de son ami Nakhshabi, dans un 
ouvrage intitulé Aitib al-Nosrat. Finalement le grand dä) Hamidoddin 
Kermäni, si fécond en grands ouvrages (ob. circa 4110/1019), récapitula la 
controverse en essayant de faire la juste part des choses, dans son Kéi al. 
riväd'®), 

Étant donné que nous avons encore si peu de renseignements sur le 
développement des doctrines ismaéliennes en Iran, ily a là un ensemble de 
documents sans prix. Si malheureusement l'on n'a encore retrouvé jusqu'ici 
aucun manuscrit du Mahsiül de Nakhshabi ni de la Nosrat d'Abä Ya' Ke 
nous pouvons du moins commencer à étudier attentivement le Kitib al-riy 


Bien loin qu'il s'agisse de constructions scolastiques ou d'abstractions futiles, 
il s'agit de recherches et de mises au point dont l'enjeu apparaît décisif, si l'on 
a compris quelle est la source où l'ésotérisme ismaélien puise sa force, et 
partant quel est le sens de sa structure 

Quand bientôt nous disposerons d'une édition de l'/skiä d'Abû ۱, 
il sera possible d'étudier avec le détail des problèmes, la position assumée par 
notre Abû Ya'qüb, et son rôle en cette période déterminante pour l'édification 
de la pensée ismaélienne. Ce que nous connaissons nous-même de بش۳‎ nous 
en fait attendre beaucoup, particulièrement quant à la manière dont nos 
penseurs ismaéliens epériodisent: l'histoire spirituelle de l'humanité conformé- 
ment à leur schéma du monde, 

Le principe de l'isomorphisme dont on verra plus d'une application ici 
même dans le eLivre des Sources» d'Abü Ya'qüb, inspire à nos auteurs le 
souci d'une homologation des formes dans l'espace et des formes dans le 
temps", Ce même principe leur inspire une «ismaélisation» de toute l'histoire 
sacrée de la Bible, Ancien et Nouveau Testament, en ce sens qu'il était 
nécessaire de configurer cette histoire selon la Gestalt de la cosmologie et de 
la sotériologie ismaéliennes, Cette configuration s'opère grâce au ta'wil, c'est- 
à-dire grâce à l'herméneutique des symboles, permettant de percevoir une 
même donnée à plusieurs plans de l'être, et l'on ne peut que se rendre attentif 
àce que la démarche de la pensée ismaélienne offre ici de commun avec 
cell: de certains spirituels, en marge des Églises officielles, en Occident. 

La longue controverse à quatre voix. à laquelle on vient de faire allusi. 
on, laisse entrevoir une extraordinaire fermentation de pensées en Iran, au 
cours des premiers siécles de l'Islam. Elle suppose, outre un certain nombre 
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d'écoles locales, une connaissance de première main des écritures juives et 
chrétiennes, mais aussi des autres religions, notamment du zoroastrisme, Elle 
aboutit à préciser une théologie ou une théosophie des religions, dont il 
faudra attendre quelques siècles pour retrouver ailleurs un équivalent en 
ampleur, C'est ainsi, par exemple, ou Abt Hätte ne s'inscrit nullement en 
faux contre la revendication des Zoroastriens d'être considérés comme des 
Ahl al-Kitéb, une communauté fondée sur un livre révélé par un prophète; ce 
qui lui importe, c'est de fixer exactement le personnage de Zoroastre, ne disons 
pas dans le temps historique de la chronologie positive, mais dans le temps 
hiérophanique de l'histoire prophétique. Ayant traité plus longuement ailleurs 
de ce point, nous n'y revenons pas ici". 


En tout cas, il se passe là quelque chose qui fait apparaître comme moins 
er la 


inttendu le propre effort de Sohrawardi, au Xll“ siècle, pour ressu 
théosophie de l'ancien Iran, comme représentant une «théosophie orientale» 
qui s'identifie pour lui avec une sagesse prophétique perennelle. De même 
lorsque Abû Ya'qûb, dans le «Livre des Sources», procède à une minutieuse 


«analyse structurale> tendant à montrer l'isomorphisme de la skahddat islami- 
que et de la Croix chrétienne, il est fidèle à cette pensée <œcuménique> que 
seul un ésotérisme comme l'ésotérisme ismaélien peut concevoir, et qui est 
vraiment <œcuménique>, parce qu'elle embrasse toutes les religions prophéti- 
ques et éreconduit» chaque religion à un prophète 

Un effort correspondant se constate chez les Shi'ites duodécimains, 
nommément dans l'Jthhuit al-uasiva de Mas' mais là-même la configuration 
de l'histoire prophétique obéit à la loi rythmique du nombre douze, non plus 
au rythme septenaire des heptades ismaéliennes'+. ۱۱ importe d'être attentif à 
certains synchronismes, Abû Ya'qûb dut quitter ce monde peu après 360/971. 
Groupons d'autres dates: pour les Shi'ites duodécimains, la «grande occulta. 
tion), l'absence définitive (ghaybat) de l'Imâm caché, fils du XI“ Imam Hasan 
al-"Askari, se situe en 330/942, l'année même où meurt son dernier nd'ib, Abû'l- 
Hasan Sämarri. Les départs des grands théologiens imämites de cette période 
s'échelonnent ainsi: Kolayni (329/941), Ibn Bäbüyeh (Shaykh Sadüq ) 
(3811991), Shaykh Mofid (413/1022), On a trop souvent jusqu'ici considéré 
l'histoire de la philosophie en Islam, en privant de leur contexte réel les noms 
d'al-Färäbi et d'Avicenne, Al-Färäbi meurt, octogénaire, en 339/950. En 
360/971, l'année où nous perdons les traces d'Abü Ya‘qüb, Avicenne 
(370/980-428/1037) n'est même pas encore né. 
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H est une autre controverse à laquelle est mêlé le nom d'Abû Ya'qüb, 
bien que son initiative n'y soit pour rien cette fois, Ce sont les critiques que 
lui a adressées Näsir-e Khosraw (ob. circa 465-470/1072-1077) au siècle sui- 
vant, en lui reprochant d'avoir professé en fait la théorie de la réincarnation 
(tanäsokh). Ayant déjà signalé le sens, ou peut-être le non-sens, de cette polé- 
mique dans notre introduction à l'édition du Kashf al-Mahjtb, il n'y a pas 
lieu d'y revenir ici *, 

Rien de nouveau également ne permet de revenir sur la question de 
l'attribution de ce dernier ouvrage à Abû Ya'qüb. que nous avons eu occasion 
d'évoquer depuis lors’, Aussi bien nos auteurs exploitent si bien les textes les 


uns des autres, avec une discrète indiscrétion un peu choquante pour nos 


habitudes respectueuses de la propriété littéraire, qu'ils nous mettent parois 
dans des situations embarrassantes. Nous appellerons plus loin l'attention sns 
le fait que Näsire Khosraw, dans son important ouvrage intitulé Khun 
al-Tkhu än (La Table des Frères), ait pillé sans vergogne le Livre des Sour- 


ces» d'Abü Ya'qüb, A supposer qu'avant que celui-ci fût connu, on en ait 


trouvé, citée quelque part, une phrase détachée et à lui attribuée, et qu'ensuite 
on ait retrouvé cette même phrase dans le texte persan de Nûsir-e Khosraw, 
on se serait empressé de la «restituer» à celui-ci ! 

Quant au «Livre des Sources, comme nous l'avons déjà signalé, nous 
n'avons disposé que d'un seul manuscrit; encore n'avons-nous eu entre les 
mains que les seules photostates. On ne peut donc se mettre en devoir de 
décrire le manuscrit. Ce que l'on peut dire, c'est qu'il s'agit d'une copie 
moderne, datée de 1306 h., en bonne naskhi. L'intérêt de ce manuscrit, c'est 
qu'il a été très «travaillé». II porte maintes corrections. améliorant souvent 
avec bonheur le texte, En outre, il a dû être, lui ou son prototype, entre les 
mains d'un jeune étudiant ismaélien suivant un cours pour lequel le «Livre 
des Sources> servait de Tevt-lHonk. Aussi a-t-il surchargé les marges d'un 
certain nombre de gloses, en arabe et en ordû, nous faisant part des questions 
posées par lui 
nous ont aidé à comprendre un passage d'une concision excessive. Mais p; 


u maitre et des réponses de celui-ci. Souvent ces dernières 


fois aussi le maitre garde le silence ou bien se fiche, Et il est savoureux, même 
s'il s'agit d'une copie. d'être ainsi rendu témoin (combien d'années après !) des 
péripéties du cours suivi par notre étudiant anonyme. Nous avons enregistré en 
notes toutes celles de ses gloses en arabe; elles sont signalées, de même que 
les variantes et correctians de seconde main, par le sigle + Ah», Les leçons du 
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texte lui-même sont signalées par le sigle «A>, Quant à la numérotation des 
alinéas, elle est, bien entendu, l'initiative de l'éditeur; suivant l'usage des éditi- 
ons de textes classiques, elle est destinée à faciliter les références. 

La division du «Livre des Sources> en chapitres est nettement articulée; 
les <Sources> sont au nombre de quarante, nombre archétype chargé de 
significat 
constituant chacun une «Source», est moins claire. Mais il faut se les représen- 
ter comme une suite de recherches personnelles, de libres méditations 


s. En revanche, la raison qui commande la succession des thèmes 


théosophiques poursuivies par leur auteur. Aussi bien celui-ci déclare-t-il 
expressément dans son introduction (86): «Je me suis proposé dans le présent 
livre intitulé Les Sources, de ne m'occuper de rien qui ait été déjà traité 
dans les livres de nos prédécesseurs, mais seulement de donner certaines 
explications et directives à l'intention des personnes envers lesquelles ils en sont 
restés débiteurs, avec l'espoir que Dieu nous ménagera à notre tour quelqu'un 
qui, après nous, acquittera notre dette, comme nous-même aurons acquitté la 
leur.» Voilà qui est dit avec élégance et délicatesse par un auteur ayant 
conscience de ses responsabilités. A qui entend-il s'adresser? eNous avons 


choisi d'être concis et bref dans nos exposés. Aussi le présent livre ne convient. 
il qu'au lecteur déjà longuement entrainé aux prémisses du raisonnement 
philosophique, au lecteur que sa pureté d'intention rend en outre réceptif à 
l'égard des réalités du monde de la Lumière» (87). 


Il ne s'agit donc pas d'un ouvrage de vulgarisation, mais d'une erecher- 
che> traitant pour la première fois de certains thèmes, ou les envisageant 
pour la première fois d'une certaine façon; il y a même là un trait d'affinité 
entre le «Livre des Sources» et le Kashf al-Mahjib, dont chaque cha- 
pitre est intitulé recherche? (justér). L'auteur entend sans doute y mettre 
en œuvre la même originalité et la même audace qu'il appréciait chez son ami 
Nakhshabi, et qui lui firent prendre vigoureusement la défense de celui-ci contre 
Abû Ham Räzi. L'originalité et la concision d'Abü Ya'qûb n'ont certes pas 
facilité la tâche de son éditeur et traducteur français, à qui elles vaudront du 
moins peut-être quelque indulgence. En terminant son livre, Abû Ya'qüb est 
conscient d'avoir rempli son programme: € Nous avons expliqué au cours du 
présent livre ce que nous avions promis au début: nous l'avons fait avec 
concision, en renonçant à toute prolixité. Si nous avions entrepris de commen- 
ter en détail chacun des thèmes subtils rassemblés dans ce livre... il nous 
aurait fallu en doubler le contenu. Mais nous avons composé le présent livre 
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pour les hommes de compréhension, les hommes accomplis qui se suffisent 
de peu de discours, et qui, sous un petit nombre de mots, perçoivent une 
masse de significations» ($ 191). 

Abû Ya'qüb nous met tout à fait à l'aise, en nous invitant à procéder 
de façon herméneutique, c'est-à-dire à expliciter tout ce qu'il ne dit pas, ne 


veut ou ne peut pas dire; sans doute aurait-i 
quelque chose de son ta'wil, le mode d'investigation phénoménologique qui, 
en revanche, reste un peu suspect aux historiens de la lettre, alarmés dès 
qu'un interprète voit dans un texte ce qu'eux-mêmes n'y voient pas. En 


l approuvé, en y retrouvant 


termes heureusement choisis, on l'a vu, Abû Ya'qûb a exprimé l'espoir que 
d'autres après lui acquitteraient la dette dont il restait lui-même débiteur, pour 
n'avoir pu lui-même approfondir toutes les questions sous tous leurs aspects. 
Peut-être aura-t-on répondu en partie à ce vœu en le traduisant en une langue 


occidentale. 

Il peut se faire, mais ce n'est pas sûr, que Näsire Khosraw ait cu 
l'intention d'exaucer ce même vœu. Non sans surprise, nous avons découvert 
en effet que dans les cent chapitres que comprend le grand livre intitulé 
Khwdn al-Ikhwän (La Table des Frères), était à peu près passée la totalité 
des quarante chapitres du <Livre des Sources». Bien entendu, le livre de 
Näsir-e Khosraw contient maints autres thèmes qui ne sont pas traités dans 
le présent livre d'Abû Ya'qüb. Mais à l'exception des 31° et 32° Sources, il 
nous a été toujours possible d'identifier le chapitre correspondant du Ahi du 
al-Ikhwän, nous l'avons indiqué chaque fois en note. Sans doute Nasir 
nomme-t-il expressément Abû Ya'qûb avec plusieurs auteurs, en traitant des 
opinions émises à propos de la résurrection et de la réincarnation (pp.112-117 
de l'édition citée ci-dessous), mais il omet de dire tout ce que son propre 


livre doit à son devancier. Souvent il traduit purement et simplement en 
persan le texte arabe d'Abü Ya'qüb; souvent aussi il le paraphrase, et dans 
ces deux cas il est d'un grand secours pour le lecicur aux prises avec la conci- 
sion d'Abü Ya'qûb. Mais il arrive aussi qu'il salue d'assez loin le texte; 
visiblement il l'a lu ou se l'est fait lire un peu trop vite, et sa paraphrase, s'en 
allant battre quelque peu la campagne, met plutôt dans l'embarras l'interprète 
d'Abü Ya'qüb. Bref, il serait intéressant de comparer dans le détail les deux 
ouvrages, mais il faudrait disposer d'un texte meilleur que celui de ۷۷ 
qui a été édité". 

Nous n'avons pas à tenter de systématiser ici les thèmes de l'ouvrage. 
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Ce sont des thèmes devenus traditionnels en théosophie ismaélienne, qui 
sollicitent ici l'effort original de l'auteur. Domine, bien entendu, le thème de 
l'incognoscibilité radicale du Principe {Mobdi) qui n'est pas le premier 
Être mais le Super-être, thème qui absorbait déjà tout le premier chapitre 
du Kashf al-Mahjib,où se trouvait établie la double négativité du Principe, 
sans laquelle tout monothéisme s'identifie avec l'idolätrie métaphysique qu'il 
prétend réprouver. Sont considérées sous plusieurs aspects les deux Figures 
primordiales du plérôme spirituel, l'intelligence et l'Ame du monde, désignées 
techniquement dans l'Ismaélisme comme le Sübig. le eDevançant> ou le 
<Précédent>, et le TA, son <Suivant>, et que pour plus de clarté dans une 
traduction française, nous préférons désigner simplement comme le premier 
Être et le second Être, Leur correspondent sur terre les Figures visibles du 
Prophète et de l'Imäm, double source et principe de la hiérarchie ésotérique. 
Le dialogue ‘Agl-Na/s, Logos-Sophia, est la source de la cosmogonie et de 
la sotériologie. Le rapport entre l'Ame du monde et les âmes individuelles 
illustre de façon frappante le célèbre <theologoumenon des membres», bien 
connu en gnose manichéenne. Abû Ya'qûb lui donne une sonorité inattendue, 
en introduisant un long discours eschatologique extrait de l'Évangile selon 
saint Mathieu, présentant par rapport au texte canonique une variante capitale 
sur laquelle nous attirerons l'attention en son lieu (38° Source) 

D'une manière générale, la recherche de l'auteur dénote le souci ismaé- 
lien caractéristique de vérifier à tous les plans de l'être la loi des correspondan- 
ces, cette loi d'isomorphisme à laquelle on a déjà fait allusion. Les auteurs 
ismaéliens pourraient être étudiés, en ce sens, comme des précurseurs de 
l'analyse structurale. La méthode dont, pour leur part, ils disposent, consiste à 
mettre en application la «Balance des lettres>; celle-ci peut sembler chimérique 
à notre esprit escientifique>; cependant, à voir comment chacun de nos 
auteurs manie cette balance: selon l'inspiration de son génie, et à voir les 
étonnantes correspondances de formes qu'elle leur permet de découvrir, on se 
convainc qu'il y a là à considérer toute autre chose qu'un chapitre de la 
«préhistoire des sciences>. 

C'est par cette méthode qu'Abü Va ab, on l'a signalé plus haut, analyse 
et proclame l'identité de structure entre la امه‎ islamique et le symbole de 
la Croix chrétienne, et partant l'obligation pour les adeptes de vénérer égale- 
ment l'une et l'autre (31* et 32% Sources). Semblable affirmation n'est point 
tellement insolite de la part d'un ésotériste, mais elle est tout de même quelque 
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chose d'assez rare en histoire des religions. C'est la même méthode encore qui 
permet d'hamologuer les figures et les symboles dont la récurrence est consta- 
tée, aux différents plans de la cosmologie et dans les périodes successives du 
Cycle de la prophétie. Enfin, comme les livres des philosophes, lesquels sont 
peut-être tributaires de nos auteurs sur ce point, l'ouvrage d'Abà Ya'qûb 
s'achève par un dernier chapitre consacré à la conscience prophétique. 

Tous les éléments qui figurent entre parenthèses dans le texte de la 
traduction, sont des additions ou des rappels qui ont semblé utiles pour la 
compréhension du sens. En revanche, lorqu'il apparaît nécessaire de traduire 
un même terme par un doublet, ou de préciser le sens par un adverbe, par 
exemple, il s'agit là non seulement d'un droit mais d'un devoir du traducteur, 
ne nécessitant donc aucune parenthèse pédante. Tout en serrant le texte d'aussi 
près que possible, nous avons essayé de le rendre compréhensible au lecteur 


non orientaliste que ses recherches auraient conduit sur la voie de la théosophie 
ismaélienne. 


8. W. Ivanow, Guide, pp. وروی‎ ne an à gie, 

a. W. Ivanow, Guide, p.39, ® 31: le résume analytique in Sindic, pp. 29 ss 

10. Cf. W, Ivanow, اک‎ pp. gt à g4, une analyse du Kirab allulûb, et pp. 95-16 
une brève analyse du Kin steil Le livre d'Abù Minim Bo, -t'lim al-nobor 


contient 


une longue confrontation avee les idées du grand médecin philosophe Abû Bake Moh. b. 
Zakatiyà Ri comparer motre Finde préliminaire pour He ul An réunissant let deux 
p (Bibl. Iranienne, vol. a), Téhéran-Paris, 1953, pp. 128-144 (Nisir-e 


sagesse de Ni 
Khosraw et Rharis). 

ı1. En cours de préparation, à Téhéran, par les suins de M.I. Minouechehr. Quant au 
Kik deii de Mamid Kermini, nous avons signalé ider note $, la récente édition 
donnée par M. Aref Tamer. 

12. Cf. notre étude Pour me morphologie de la spiritualité shi'ite (I 
Zurich, Rhein-Verlag, 1961. 

13. Cf. notte étude De La gnore antique à la goose jsmailienne (Accademia Nazionale dei 


Lineci, ال‎ Convegno Vola) Roma 1957, pp. 139-142. Abu Hitim Rizi rappelle l'attitude 
du Jer linäm prenant la défense des Maxdéens em Omar ct reconnaissant «qu'ils ont un 
Livre ct un Prophète, hien qu'ils aen altérê kur Livre» Ce que Abû Hi 
la thèse de Nakhshabi qui rattache les Mardéens à la période d'Abraham, car il sait, de source 
sûre. que Zoroastre fut un des Hai de la période du IVe Nûrig (Moise). Il donne une 


im récuse, c'est 
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interprération remarquable de quelques symboles zoroastriens, et il sait d'autant mieux comment 


ene le dualisme à sa position authentique, qu'il sait fort bien comment et par qui a 
oe altérée la doctrine de Zoroastre. Toute cette valorisation est aussi importante pour le 
sens de l'Ismaélisme que pour l'histoire des religions 

14. Cf. notre étude citée ci-dessus n.12. 

13. Cf. notre introduction au ert et Mech (Bibliothèque Iranienne, volume 1), Téhéran- 
Paeis, 1949, pp. 9-18. 

16. Cf, notre introduction au Commentaire de la Daride iomoilienne d'Abil-Haytbam 
Jett éd. en collaboration avce Moh. Mein (Bibliathique lranienne, vol. 6), Téhéran-Paris, 
1959, PP. 88-40. 

17. Le ما‎ al-lkbwán a été édité avcc courage par M. Yahyà al-Kbasbahib, Le Caire 
1940, d'après l'unique manuserit alors connu, Aya Sofia 1778. Le copiste a eu de multiples 
défaillances; le Kitih al-Yanébi' (ms. imparfait lui aussi) sera à confronter lors d'une future 
réédition, Toutes les références données ci-dessous sus la forme abrégée Khsdn renvoient à 
cette édition du Caire 1940. 


2. Introduction du livre 
(88 1-8) 


1. Gloire à Dieu dont la sacrosainteté transcende toutes les qualifications 
de ce que l'instauration primordiale (ibdd' ز‎ a produit à l'être; qui reste au-delà 
des caractérisations tombant au pouvoir des mots et de l'audition; qui surpasse 
par l'abscondité de son unité toute représentation qui le saisisse; qui par la 
puissance de son Verbe reste au-delà de toute typification qui le définisse et 
le décrive. Il prodigue à sa création tout ce que les mots peuvent décrire et ce 
que les imaginations peuvent se représenter. Mais lui-même, en sa sublimité, 
reste inaccessible à l'impuissance qui maintient l'ensemble des créatures 
au-dessous du niveau requis pour vraiment le connaître. Peu s'en faut que les 
deux univers (spirituel et matériel) n'éclatent, avec leurs caractères et leurs 
qualifications, lorsque l'on tâche d'imaginer qui leur a donné origine par sa 
connaissance. L’argumentation logique amène leur rupture, parce qu'il est 
impossible de typifier celui qui les a manifestés. Je le glorifie par la splendeur 
des lumières que la lumière de son unité effuse sur le premier Être (Sähig. le 
Devançant, la première Intelligence)": je l'implore de me secourir par l'effusion 


de l'assistance qui, depuis le second Être (Táli, le Suivant, l'Ame du monde), 
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se répand sur ses fidèles par la lumière de son Verbe; glorification qui fasse 
cesser en nous la souillure des doutes et purifie nos cœurs des négations et des 
abstractions agnostiques’; glorification qui nous préserve de suivre les passions 
et les mauvais désirs, et qui nous fasse sortir de l'aveuglement et des égare- 
ments; glorification qui nous accompagne jusqu'à ce qu'éclose notre Forme 
spirituelle subtile”, dans le séjour du Retour et de la perennité. 

2. J'atteste qu'il n'y a «aucun Dieu», d'entre tous ceux à qui incombe 


l'attestation de l'Unicité, que le premier Être a transmise à ceux qui sont 
au-dessous de lui, chormis le Dieu> qui a donné origine par son connaître et 
son vouloir à l'Essence devançante et toute parfaite (la première Intelligence), 
celle que ne devance ni ne précède aucun être, celle après laquelle aucun être à 
l'état pur n'a été innové dans l'être”; celle dans laquelle Dieu a rassemblé tout 
avant et tout après, en une réalité idéale unique ne comportant aucun vis-à-vis. 
et à qui il a confié la garde des deux univers, afin que sa sagesse fût parachevée. 
(Ce premier Être) est l'Orient de l'Unité divine, auquel se lève la lumière de la 
confortation spirituelle (ta’yid)"; il est la matrice de la sagesse divine, celui 


par qui est authentifiée la négation qu'accomplit l'acte du tai hid'+, celui par 
qui est conjointe au Seigneur de l'époque (l'Imäm) la lumière de la Parole, 
cette Parole qui étant consubstan: 


sée à la perfection de son être, se résout 
en l'émanation de sa partenaire (l'Ame)"'. Celle-ci reçoit du premier Être (dont 
elle émane) les Formes des existants matériels, Formes et existants qui, si 
grande est leur distance à l'égard de la Cause première, sont revêtus d'une 
écorce. tels qu'ils se présentent dans la codification (tif, des Lois religieuses) 
et dans la structure (tarkib. des composés naturels). C'est par cette Ame 
que sont ordonnés les Cieux avec leurs régions, les orbes avec leur limites et 
leurs centres; c'est par elle que brillent les astres avec leurs mouvements et leurs 
natures, que révoluent les constellations avec leurs levants et leurs couchants; 
c'est d'elle que provient la splendeur de la Forme physique avec ses individus, 
des individus avec leurs espèces, des espèces avec leurs genres, (tandis 
que le premier Être est) celui qui par son ipséité même (c'est-à-dire en étant 
ce qu'il est) permet à chaque individu de professer envers le Créateur le pur 
tan hid'é. 

3. Et j'atteste que Mohammad est son serviteur élu pour transmettre le 
message prophétique. celui qui a été choisi pour faire disparaitre l'égarement 
Il lui a accordé ce qu'il n'avait accordé à aucun autre des prophètes qui l'ont 
précédé dans le temps. 11 l'a honoré de l'atteinte au <Lotus de la limite>. puis 
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il l'a honoré au point de cs'approcher de lui>”’. Alors le Prophète assuma 
l'impératif de Dieu en le transmettant; il assuma sa sagesse en y conduisant. 
Puis il codifia sa Loi religieuse de deux manières: l'une d'elles, à l'imitation 
des structures bien ordonnées et harmonieuses, appartenant aux horizons et 


aux ãmes>’", l'autre, à l'imitation des connaissances inspirées et de la sagesse 
théosophique”. C'est pourquoi les âmes, l'homme de science aussi bien que 
l'homme simple, lui font confiance, car la lumière de la Parole divine qu'il leur 
a transmise, s'harmonise aussi bien avec les tournures familières aux gens 
simples qu'avec les inspirations des savants. 

4. Que la Prière de Dieu soit sur lui et sur les siens, Prière qui réunisse 
toute grâce, faveur et miséricorde. Qu'il répande sur lui ces grâces surabondan- 
tes par lesquelles 11 fait parvenir jusqu'à son Enceinte sacrosainte, dans le 
séjour du paradis. Qu'à notre tour Il fasse de nous des immergés dans la 
surabondance de sa grâce, des participants à la lumière de sa miséricorde, de 
sorte que par les enseignements impartis à son prophète nous réussissions 
notre salut, et soyons par sa grâce délivrés des ténèbres de la nuture physique. 
Que nous nous chauffage à son feu, émanant de cette Lumière divine dont 
quiconque s'approche est comblé, tandis que quiconque s'en écarte est frustré. 
Qu'il nous mette au nombre de ceux qui assument les obligations de sa Loi, 
intérieurement et extérieurement, ceux qui sont attentifs à ses prescriptions et 
à ses interdits, s'abstenant de ceux-ci, empressés à celles-là. Qu'il nous préserve 
de tomber dans les filets du Maudit, l'apostat, le rebelle, et de ses auxiliaires, 
les séduits, les égarés. Que la Prière soit également sur celui qui de la personne 
du prophète réfléchit sur nous la beauté de la confortation divine (ta'yid), 
celui qui fut le maître de l'exégèse spirituelle (e lr, le prince des héritiers, 
le confident du Sceau des Prophètes, sceau apposé sur le secret du Malakút, 
: Prière perpétuelle, croissante, 


son héritier, l'objet de la complaisance div 
ininterrompue, illimitée; Prière qui nous fasse progresser par sa grâce vers son 
paradis et nous rapproche de son pardon. Et que sur les astres éclatants qui se 
lèvent dans le cercle du Sceau des Prophètes, soient les Prières croissantes, les 
acclamations d'allégresse, les bénédictions parfaites, ainsi que sur quiconque se 
chauffe à leur feu et prend comme guide leur direction, Paix et Miséricorde de 
Dieu’. 

5. Et maintenant: le mieux qui convienne à l'homme doué d'intelligence 
et de jugement est de ne point appliquer les ressources de sa pensée à produire 
des choses dont mention a déjà été faite chez ses prédécesseurs, dans les livres 
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ont écrits. Dans les livres composés par eux. il y a en effet suffisamment 
de nourriture spirituelle pour nous dispenser de revenir sur ce qu'ils ont dit. 
Mais surtout, le don que nous ont fait nos prédécesseurs — que Dieu les ait en 
sa miséricorde et qu'il en soit fait mémoire pour les exalter avec leurs mérites 
comme des intelligences lucides et comblées, des âmes à la vertu parfaite, en 
considération de la pureté de leurs intentions et de l'excellence de leur propos 
intime, — ce don, dis-je, est trop considérable pour que nous risquions de le 
ternir par nos propos personnels, en ajoutant quelque chose à ce qu'ils ont 
produit et à ce qu'ils ont fondé. Ou plutôt, s'il nous est facile, à nous, de pro- 
duire à notre tour quelque chose, c'est grâce à la surabondance de leurs inspi- 
rations et à la sincérité de leurs intentions. 

6. Aussi me suis-je proposé dans le présent livre intitulé Lex Sources, de 
ne m'occuper de rien qui ait été déjà traité dans les livres de nos prédécesseurs, 
mais seulement de donner certaines explications et directives à l'intention des 
personnes envers lesquelles ils en sont restés débiteurs, avec l'espoir que Dieu 
nous ménagera à notre tour quelqu'un qui, après nous, acquittera notre dette, 
comme nous-même aurons acquitté la leur. A Dieu nous demandons de nous 
immuniser de l'erreur; nous lui demandons son assistance et nous nous confions 
à son aide; de lui seul nous attendons la récompense conforme à ce que nous 
avons projeté et à ce que nous nous sommes proposé. Nous nous en remet- 
tons à lui pour toute chose, en parole et en acte. Nous lui demandons de 
tenir nos manières de comprendre à l'écart de toute chose qui contredirait et 
contrarierait le Vrai. Et c'est là modeste demande à l'égard de sa générosité et 
de sa libéralité. 

7. Nous avens divisé le présent livre intitulé Les Suurces (al- Yandbî' ) 
en quarante Sources. Chacune de ces Sources concerne l'une d'entre les scien- 
ces. Nous avons choisi d'être concis et bref dans nos exposés. Aussi le 
présent livre ne convient-il qu'au lectenr déjà longuement entrainé aux 
prémisses du raisonnement philosophique. au lecteur que sa pureté d'intention 
rend en outre réceptif à l'égard des réalités du monde de la lumière, celui 
dont l'âme s'est détournée des mauvais désirs de la sensualité vicieuse, et dont 
tout l'effort est effort vers l'Au-delà. «Car ceux-là, leur effort sera agréé» 
(17:20) 

8. Première Source: Du concept de source. 
2* Source: De la pure ipséité du Principe. 
کر‎ Source De la relation de l'impératif divin avec les deux lettres ۰ 
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£ Source: Explication du monde de l'Intelligence et du monde de 
l'Ame. 
5 Source: Que la Première Intelligence est le premier Être instauré. 


6t Source: Que l'on ne peut concevoir aucune réalité qui soit antéri 
eure à la Première Intelligence. 

7° Source: Que l'Intelligence est impérissable. 

# Source: Que l'Intelligence est immobile. 

9° Source: Que l'Intelligence est parfaite en acte et en puissance. 

ro‘ Source: De l'existence d'une Intelligence séparée (immatérielle ). 

11° Source: Sur la manière dont l'Intelligence s'entretient avec l'Ame. 

12“ Source: Sur la manière dont les dons de l'intelligence se conjoi- 
gnent avec l'Ame. 

13° Source: Que l'étant ne peut devenir non-étant. 

14 Source: Que toutes les esséiés sont finies et pourvues de limites. 

13 Source: Que demander «pourquoi Dieu a créé le monde ezt 
une question impossible et absurde. 

16* Source: Que l'instauration de l'Intelligence instaure simultanément 


plusieurs énergies. 

17° Source: De l'existence d'une Ame universelle de laquelle émanent 
les âmes individuelles dans les êtres humains. 

Ap Source: Que les mes qui sont dans les êtres humains sont des 
parties de l'Ame universelle et que leur substance dérive de celle-ci. 

19° Source: Que les Cieux, avec l'ensemble de leurs énergies, de leurs 
astres et de leurs mouvements, sont intérieurs à l'horizon de l'Ame. 

Source: De quelle manière les mouvements du Ciel répondent au‏ مد 
propos et au libre choix de l'Ame, tout en impliquant une certaine fatalité.‏ 

21° Source: Dire que «Dieu est en tout lieu» est un propos qui ne peut 
s'appliquer ni au Premier-Créé, ni à plus forte raison au Principe. 

22° Source: Sur la manière dont a commencé l'existence de l'homme. 

23 Source: Sur la manière dont l'initialement Instauré, c'est-à-dire 
le premier Être (la première Intelligence), célèbre le service divin du Principe. 

24 Source: Qu'aucun nombre ne peut recenser les Anges de Dieu. 

25 Source: Que le mal n'a point origine dans l'instauration initiale 
de l'être. 

26t Source: Que les énergies physiques matérielles sont sans puissance, 
si on les compare aux énergies spirituelles 
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27° Source: Que la récompense est la Connaissance. 
2° Source: Sur la signification secrète du Paradis et de l'Enfer. 
24° Source: Sur la manière dont les bienheureux se différencient en 
précellence. 
30° Source: 


1e Source: Sur la signification secrète de la Croix chrétienne. 

32° Source: Sur la concordance de la Croix chrétienne avec la shuhádat 
islamique. 

Ap Source: Que l'univers n'a point de forme dans le Principe antéri- 
eurement à l'Instauration. 

34 Source: Que le nombre pair composé qui vient après le quatre, à 
savoir le six, (est un nombre parfait). 

35° Source: Qu'aucun être ne peut atteindre au rang de la première 
Intelligence. 

j Suurce: Sur le rang” de l'Imâm de la résurrection. 

37 Source: Sur l'idée de la pluralité comme procédant d'une cause 
unique, à savoir l'Impératif divin 

3% Source: Qu'il y a pour l'être humain un retour à une rétribution 
éternelle. 

39° Source: Sur la signification secrète de la e Parole? du Principe. 

Aer Source: Sur la manière dont l'inspiration se conjoint, dans le 
monde matériel, avec les inspirés. 


1l y a dans ccs deux dernières phrases cumme une allusion au verset qoranique 
ssion de la Lune» (insbigäy al-gamar), thème sur lequel un théosophe imâmite du 
INe Kr siele Sä'inoddin ‘Ali Torkch Ispahàni, a écrit tout un traité; ef. notre étude 
L'intériorisation du sas en bermémntique soufie iraninne (Lranos-Jahrbuch XXVI), Zurich 1958, 


sat, la 


PP. duo ss. 
19. Le Sahiy, le Devançant, ke Précedknt, currespond au Preteknstes (le premicr-Crec) 
des gnostiqucs; c'est le premier Perc» comme le qualifient les désignations dent il est 


l'objet (al khal 


ns retenir 


sal, lh له‎ arsch elmoniid alansel), expression que nous 


our plus de clartê dans la traduction, Comme on le verra (ef. 


ne traité de la présente trilogie, ER 6, 9 et 34) la première Intelligence 


pr 
ci-dessous, le deuxi 


udevance» toutes les autres dans l'accomplissement du زار‎ Attestation de l'Unique 
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(ibabidai) descend à partir d'elle jusqu'à tous les étres situés au-dessous d'elle, qu'elle convo- 
que à l'accomplie chacun à leur tour (comme il le sera rappelé plus loin). Ne jamais perdre 
de vue que le Mobd', le Principe, l'Instaurateur de l'être, n'est pas le premier Être: il 
reste le Suter ém, bësse, au-delà de l'etre et du montre, ou plutòt au-delà du non- 
être et du non non-être, comme l'explique longuement Abu Ye'qûb dans le premier cha 
tre du لام‎ ak Makiib. Le premier Être est par essence du fait-être (bast-kardeb). Le Mobdi 
ne peut pas ètre un diant; il est le faireêtre (kes-karden). D'où le premier diant est la 
première Intelligence, l'Instauré primordial, pralokiistes, le premier des Keruhim, Celui que 
les philosophes appellent a/-Hagg al-awmal serait donc en fait au niveau de ce premier Être 
Le double négativité produit un décalage méniphysique dont il faut tenir compte, si l'on 
confronte le schéma cosmogonique des philosophes et celui des théosophes ismaeliens, 

20. 19 littéralement destituer la divinité, la dépouiller de tout attribut, par excès de 
la via mgationis, lorsque la négation n'est pas immédiatement compensée par la négation de 


la négation (non étant, non zem deen: non temporel, non non-temporel ete). Ta'ti/ est le 
danger symétriquement opposé au tarhbib qui «assimile» le Créateur, en faisant de son essence 
le support d'attributs imitant le erésturel, Deux périls métphysiques que l'on peut traduire 
respectivement par agnosticisme ct anthropomorphisme Dest. rypifeation, correspondant 
dei à sasbbib}. Toute la dialectique ismaclienne aboutit à faire de la première Intelligence, 
comme Dewr melalut, le support des attributs que transcends ke Deus absconditus, le Mobdi' 
inconecvable, ineffable, imprédicable; cf. encore ci-dessous n.14. 

Comme le souligne une brève glose, il s'agit d'al-niraf al dinjpa al-ribénise, l'âme née 
de la seconde naissance, la forme ou organisme subtil produit dans I'homme par l'initiation 
À la religion ésotérique, c'est-à-dire par la naissance spirituelle (wilédet rébéniye). 

an, Une glose mentionne ici une question posée par un auditeur ou bien par le 
maitre lui-même (aset Amin?): «Le 1 (le second Être, l'Ame) n'est donc pas de l'être 
à l'état pur?— Réponse: non.» Cf. 
diale, *Agl et Nafi. 

23. Sur la notion de la'yfd cf. W. lvanow, Haft Bib or Seren Chapters by Abu Ishaq 
Qühistini (The Ismaili Society Series A,10), Bombay 1949, inerod. pp. 20 et 21. (abrév.: 
Haft Báb, 1939). H est difficile de trouver à cette notion un équivalent français exact. Elle 
comporte essentiellement l'idée d'un: assistance et aide divine dircete, sourec d'une sagesse 
surnaturelle, qui investit les prophètes ct constitue le contact immédiat de Imam avec 
divinité, sans qu'il soit jamais question d'une incarnation. Le terme de «confortations (Spiri- 


les chapitres qui s 


ent concernant la syzygic primor- 


lus sanforiator) peut en exprimer au mieux l'essentiel. Souvent il convie 
Par «inspiration», comme dans le dernier chapitre du présent livre, où seront mis en con- 


ne de traduire plutôt 


traste le savant ou philosophe rationnel et l'homme d'esprit prophétique. 
24 Tarid: séparer, isoler; c'est par 
qualification possible, rejeter la divinité au-delà de tout le creaturel. Pour que cette opératio 


acte du tawhid, isoler le Principe, en nice toute 


mentale n'aboutisse pas au AN! (ci-dessus n.20), il faut que par le tanzih, la ria negationis 
qui exclut tous les attriburs du Mystère des Mystères (cf. ici le second traité, § 2, p. 101, 
lignes 10 à 14), ces mêmes attributs aretombent sum le premier Être, la première Intelligen- 
ce, laquelle ainsi permet seule ۰ 


che du fenhid, cumme y fait allusion notre texte. 
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ji le dhit, le fond divin du Principe, recevait les attributs, le sawbid serait du shirk, une 
désintégration du divin; c'est précisément, aux veux de l'ésotérisme ismaélien, 
lequel tombe l'orhodoxie exotérique. 

Gh‏ ,و« 


- «La Parole: la première Intelligence» La Parole 


(Kalima) est 
consubstantielle à l'être du premier Être, et parce que ۵ r s'exprime par les 
res KN (cf. infra, y¢ Source), le premier Être est de nature syzygique. La consub- 
stantialité de la Parole à l'etre de la première Intelligence cst done la rai 


deux 


on même qui fart 
procéder de celle-ci le second Être, le Tøli, le Suivant du Devançant, c'est-à-dire de l'Intel- 
ligence qui éternellement le devance. Le Têlî est l'Ame du Monde; c'est la seconde Tast 
Émané (monba'isb 
aval). Le premier Être ou Intelligence n'est pas «émane», mais éternellement ainstaurén 


ligence dans le schéma plus systématique de Kermäni, et le premi 


dans l'être (mobda'). La théosophie ismaélienne conserve l'émanatisme, mais seulement à 
partir du premicr Être; elle affirme l'acte eréateur, mais non pas d'un être qui serait déjà 
de l'être, voire l'Étre suprême. C'est ce qui fait son originalité. Ni créationisme à la mani- 
ère de l'orthodoxie exotérique, ni émanatisme à la manicre des /alérifa néoplatoniciens. C'est 
pourquoi nous traduisons expressément le terr 


ihdê' par «instaurations (initiale, primordiale) 
L'idée commune dé eréstion se situe, on le verra, à un autre niveau omologique. 


26. Cf. déjà ci-dessus naq, et ciaprès la at Source: l'ipséité du premier Être, c'est sa 


connaissance du Principe, et c'est aussi la seule ipséité du Principe que nous puissions con- 


maitre. Pas d'autre ipséité du Principe qui soit accessible, hormis la ennoaissance qu'en a la 
première Intelligence. Sans elle, nous ne pourrions rapporter aucun auribut à là divinité 
sans tomber dans le shirk. Elle préserve à la fois de l'agnosticisme ct de l'anthropomorphisme, 
comme centre autour duquel révalue la dialcetique doublement négative du اقا‎ elle 
seule permet done de professer celui-ci dans sa pureté, et préserve de l'idolätrie métaphysique 
et de peine 


dans lequel tombe le sawhd de l'Ixlam evatérique, précisément en se donnant 
ré 
27. Allusion à deux vers:ts de la sourate de | 


ile, 19:1 ct 14. 
la Semnini a fondé sa 


Allusion au verset 41:33. C'est 


r ce veret que *Aliodda 


distinetion entre le Semi A, le temps quantitatif, historique, homogène, et le 2 


temps qualitatif, psychique, discontinu.‏ دلوم 


et qui sunt au fondement même de l'ésutérisme 


29. Ce paragraphe groupe kes thi 
ismaélien, voire de la prose shine comme telle. Idée finale: la structure du Qorin présente 


un gálir adapté à l'homme simple, et un bûin que doit pénétrer le pnostique, Cette structure 


est elle-même conforme à une loi de nature: les étres de notre munde se montrent tevétus 


d'une écorce qui dissimule et protège leur Forme subtile. Le ta'si? est l'opération qui 


cunsiste à oculter l'apparent et à manifester l'occulté; il est d'une application universelle. 
Hest fait allusion dans notre texte à la triple articulation on macrocwsme, microcusme et 
mésocosme. Les deux premiers sont ceux que typifie le verset qurànique (41:53) parlant des 
horizons et des âmes. Le troisième est le monde relevant de la thévsophic prophétique, qui 
est en propre 
sacral, où s'articulent les correspondances entre les hiérarchies cosmiques et la hiérarchie 


initiation ismaéhienne. C'est le mésocosme où hicrocusmes: mande central et 
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ésutérique. Un premier exemple en sera donné dans ks bumulugations de là Ie Source (cf. 
ci-dessous n.37). 

30. Dans le texte p.4, ligne 8, bien entendu lire g} 9! 

gt. La mogaddame à ainsi aburdê les quatre notions fondamentales: ze! ct tail, tarkib 
et f; elles représentent les quatre functions (cosmiques et hiérocusmiques) rapportées aux 
quatre Archétypes, sur terre et dant le Ciel (ef. ci-dessous, ۱۳ Source); elles seront typifiées 
dans les quatre mots composant la shahadar et dans les quatre branches de la Croix, mises 
ainsi en harmonie l'une avec l'autre Dr et gae Sources 

32. La bénédiction finale vise ainsi tous les Imàms successifs, puis tous les rangs de la 
hiérarchie ésotérique, jusqu'aux 


ajibin. 


33. Hr a parfois quelques variantes entre les titres donnés dans la presente table et 


went dans le texte en tite de chaque chapitre. En général, la table a tendance à 


II nous à semblé superilu de faire un sort à ces variantes secondaires 
34. Le mot reibar est eclui qui figure en tête du chapitre; ici la table parte bev yat 


(ipséité). 


3. Du concept de source 
(1* Source §§ 9-21) 


9. Il faut entendre par source une double source: il y a une source 
physique et ily a une source spirituelle. La source physique comprend l'ensem- 
ble des sources qui jaillissent de l'Élément naturel, froid et humide, celui 
grâce auquel subsistent les règnes naturels: minéraux, végétaux, animaux, 
hommes. Quant à la source spirituelle, elle désigne les sources qui, par les 
connaissances théosophiques, jaillissent du premier Être (la première Intelligen- 
ce); c'est à cette source que doivent la vie les âmes des croyants fidèles, des 
Ailes (Ajniha), des Attachés (Laudhig), des Perfecteurs (Atimmd'), des 
Énonciateurs { Votagd'}". Dès lors je voudrais, dans le présent chapitre, établi 


la correspondance entre les sources spirituelles et les sources physiques, mettre 
à découvert ce qu'elles symbolisent, expliquer tout ce qu'il y a en elles de 
grandiose et de subtil, afin que paraisse la puissance de Dieu — dont magnifiée 
soit la gloire devant ceux qui résistent à ses Signes et les dénient, ceux qui 
accusent de mensonge ses Envoyés et ses khalifes sur sa Terre, ceux qui s'atta- 
chent à leurs opinions sans être guidés de par Dieu, 
les fidèles de la religion en vérité le désir des connaissances célestielles folim 


et pour que s'éveille chez 


~ Se 
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malakütiva) qui leur sont restées cachées, dès qu’ils auront éprouvé la douceur 
de cœ qui s'ouvrira à eux dans le présent chapitre et dans les chapitres suivants 
du présent livre. 

10. Je déclare: les lettres composant le nom Allh sont des indices 
référant aux quatre sources qui, prenant ori 
subsistance des êtres spirituels, Anges du plus haut rang aussi bien que ceux des 
humains qui sont ses fidèles au cœur pur, Chacune des quatre lettres symbolise 
respectivement avec l'une de ces sources. La lettre alif est en correspondance 
avec le premier Être (la première Intelligence), qui est la source de la confor- 
tation divine (a vid). Le premier lim est en correspondance avec le second 


ine en son Unité, assurent la 


Être (Täli, l'Ame universelle), qui est la source de la composition (ou structure 
des êtres, tarkib). Le second lim est en correspondance avec l'Énonciateur 
(Nütig). lequel est la source de la codification (des Lois religieuses, ta'lif), 
Enfin le hi final qui a la forme d'un cercle, est en correspondance avec le 
Fondement ,ادا‎ lequel est la source de l'herméneutique des symboles 
(ta uit), 

11. Ces quatre sources, je les fais symboliser avec les sources physiques, 
à savoir les quatre Éléments, lesquels sont les sources qui, jaillissant de la 
Physis universelles", assurent la subsistance des êtres matériels: les minéraux, 
les végétaux. l'homme. Il y a le Feu qui est le principe de la chaleur et de 
l'échauffement, et qui porte les choses à l'état subtil. I y a l'Air qui est le principe 
de la composition et de la fructification. Il y a l'Eau qui est le principe de la 
coalescence et de la coagulation. Il y a la Terre qui est le principe de la fixa- 
tion et de la condensation. Si maintenant le sage considère dans la configura- 
tion et la modalité respective des Éléments les lettres même du nom Alh, il 
constatera que chacune de ces lettres est à la ressemblance de celui des Éléments 
du cosmos physique qui est mis en correspondance avec elle. 

12. C'est qu'en effet la lettre alif correspond au Feu dont la flamme 
s'élance toute droite dans la hauteur, sans incliner d'elle-même ni d'un côté ni 
de l'a 
le Feu, l'autre vers l'Eau*. La lettre lim possède, elle aussi, deux dimensions: 


e. La lettre lim correspond à l'Air qui possède deux côtés, l'un vers 


longueur et largeur. Quant au second Ji, il correspond à l'Eau, laquelle 
possède également deux côtés, l'un vers l'Air, l'autre vers la Terre, de même 
que le second lim possède aussi deux dimensions, longueur et largeur. Enfin 
la lettre há, de forme circulaire, correspond à la Terre qui est arrondie en forme 
de sphère, sur laquelle les règnes naturels ont leur séjour fixe. de même que le 
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nom Allh repose sur la lettre há“. 

13. De même, les quatre sources spirituelles ressemblent aux Elements“. 
En effet, le premier Être (la première Intelligence) ressemble au Feu quant à 
l'ensemble de ses états, puisque la première Intelligence échauffe l'Ame, la 
porte à l'état subtil, afin de la faire sortir de la puissance à l'acte. Et de même 
que la confortation divine (e sid) est invisible, de même le Feu est invisible; 
on ne peut percevoir ce qu'il est en sa substance, à l'état isolé en soi; on ne le 
perçoit que dans une masse corporelle qui en est le réceptacle. Si le Feu 
s'étend, il rencontre la masse sphérique qui est extérieure à ces quatre Natures 
(c'est-à-dire le Ciel de la Lune)‘, De même l'horizon de l'intelligence confine 
à la Parole de Dieu (Kalimat Allah)“, laquelle est extérieure à la totalité des 
existants qui ont été constitués au-dessous de la première Intelligence. Rien 


n'est de force à lutter avec le Feu. De même aucun rang, ni d'entre les rangs 


spirituels ni d'entre les rangs matériels, ne peut rivaliser avec la première 
Intelligence. Le Feu est un bienfait pour l'entretien de la vie, en permettant de 
faire cuirs les choses crues. De même avec la confortation de la première 
Intelligence, s'opère la mise en ordre de ce monde-ci et de l'autre, et la percep- 
tion des choses demeurées closes. 

14. D'autre part l'Ame (le Täli, le Suivant ou second Être) est à la 
ressemblance de l'élément Air quant à l'ensemble de ses états. C'est en effet 
sous l'action de l'Ame que fructifient les Envoyés et que s'opère leur disposi- 
tion, de même que sous l'action de l'élément Air le monde matériel fructifie, et 
que sa disposition” le met à même de recevoir les formes naturelles. C'est 
grâce à l'élément Air qu'en regardant on voit les couleurs et les formes; de 
même c'est grâce à l'Ame que l'Énonciateur (le Nütig. le prophète) contemple 
les pures formes intelligibles et les couleurs suprasensibles. En outre, l'Ame 
peut (comme l'Air) comporter la lumière aussi bien que la ténèbre, en ce sens 
que sont aussi bien le résultat de son action celui qui est susceptible d'être 
bien guidé, que celui qui est susceptible de perdition, c'est-à-dire aussi bien 
ce qui est susceptible du bon et du meilleur, que ce qui est susceptible de dis- 
solution et de corruption. Ce qui veut dire que sont à compter comme 
résultant de l'action de l'Ame universelle, aussi bien celui dont le Retour 
s'accomplit à l'état de bienheurenx, que celui dont le Retour s'accomplit à l'état 
de réprouvé. 

15. Ensuite l'Énonciateur (le prophète) est à la ressemblance de l'élément 
Eau quant à l'ensemble de ses manières d'être, puisqu'il est la source de toutes 


PEN FA 
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les sagesses et connaissances pour les humains de sa période, et que de lui 
découle la Loi religieuse qui est appropriée à ces derniers. L'élément Eau, 
cela veut dire aussi les vagues qui s'entrechoquent, terrifiantes, entrainant la 
perte des créatures. De même dans l'exotérique de l'Énonciateur et dans son 
champ d'action, prennent naissance les vagues de la contradiction, perni- 
cieuses“. destructrices. L'état bénéfique de l'élément Eau est plus considérable 


dans l'invisible des choses qu'il ne l'est dans sa réalité apparente: (de même 
l'ésotérique de la religion prophétique est plus bénéfique que son apparence 
exotérique, parce que celle-ci est en correspondance avec les corps, tandis que 


l'ésotérique correspond aux es L'Eau, enfin, est toujours en train de 


monter ou de descendre, sans interruption. De même le prophète ne cesse de 
s'élever vers le rang de l'Ame, pour en recevoir la part de la Parole divine qui 
lui est allotie, et (de redescendre) pour en transmettre le don à ceux qui sont 
au-dessous de lui. 

16. Quant au Fondement (Axis, le premier Imäm, l'Imäm fondamen- 
tal), il est à la ressemblance de l'élément Terre quant à l'ensemble de ses 
manières d'être, puisque c'est en lui que prennent naissance les différentes 
sortes d'interprétation spirituelle à l'intention des humains, de même que 
dans la Terre prennent naissance les pierres précieuses et que de la Terre 
sortent les Formes matérielles. De même que dans le sein de la Terre sont 
cachés l'Eau, l'A 
Fondement) la confortation Cu vi! dispensée par la première Intelligence, 


et le Feu, de mème sont rassemblés dans ۱۱۳۵ (le 


l'assistance (lax fig) dispensée par l'Ame, et l'enscignement (ta'lim) dispensé 
par le prophète. 

17. Le nombre quatre commence avec Un et aboutit à Un, de même que 
chaque nombre a n pour origine. C'est qu'en effet, lorsque les parties du 
nombre quatre sont totalisées (un + deux + trois + quatre), cela donne dix, et 
le dix constitue essentiellement une unité. Cela nous donne à comprendre que 
la cause des quatre Sources“ est l'unité du Créateur, et que leur dawat 
(l'Appel, la Convocation), aussi bien que la dawat de leurs parties intégrantes, 
à savoir les Imâms et les Lade", est une Convocation à l'Unité de l'Un 


qui transcende toutes les qualifications et les relations. De même les quatre 


Éléments ont leur principe dans la Nature, laquelle est l'énergie active®, et ils 
ont leur aboutissement dans les individus qui sont le terme ultime de toute 
division". Chacun de ces individus’ fournit de par soi-même l'indice du 
nombre dix. à savoir la substantialité existant en lui avec les neuf accidents qui 
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se rattachent à celle-ci; leur ensemble donne la Forme naturelle, laquelle, 
considérée comme l'ensemble de son activité, constitue une unité. De même, 
les lettres composant le nom Alh ont pour commencement la lettre alif, 
laquelle vaut un, et elles ont pour aboutissement la lettre hd, laquelle est la der- 
nière des quatre et forme également une unité. C'est donc bien que le cosmos, 
quant à sa structure, est homologue à la composition du Nom suprême. 

18. Lorsque le lim et l'alif sont conjoints, ils produisent un énoncé 
négatif, à savoir li, quelque chose donc que l'on ne peut montrer (qui ne 
tombe pas sous les sens). Lorsque le second lim est conjoint avec le Ad, tous 
deux produisent un énoncé positif, à savoir d Ae, quelque chose donc que l'on 
peut montrer (qui tombe sous les sens). Ce qui nous donne à entendre que les 
deux Sources premières (Intelligence et Ame, étant spirituelles) ne peuvent 
être l'objet d'une désignation sensible, tandis que les deux Fondements (la 
personne terrestre du Prophète et celle de Imam) peuvent être l'objet d'une 
désignation sensible. Quant au Créateur, il ne convient de dire ni qu'il puisse 
être l'objet d'une désignation, ni qu'il ne puisse pas être l'objet d'une désigna- 
tion“, De même l'élément Air et l'élément Feu (à cause de leur état subtil) 
ne peuvent être perçus en étant désignés du geste, tandis que l'élément Eau et 
l'élément Terre (à cause de leur densité) peuvent être perçus, quand on les 


montre du geste. 


19. Maintenant, en ouranométrie, on considère la forme de la Sphère 


comme reposant sur quatre piliers (atid, pieux, piquets). Le premier pilier, 
qui est l'Ascendant (ou l'orient), a été constitué comme la Maison de la vie 
{ou de la destinée). Le second pilier, qui est le quatrième (borj ou signe zodi 
cal depuis l'orient), a été constitué comme la Maison de l'accomplissement. Le 
troisième pilier, qui est le septième (borj depuis l'orient) a été constitué comme 
la Maison de l'hostilité. Le quatrième pilier, qui est le dixième (borj depuis 
lorient). comme la Maison de l'exaltation et de la souveraineté. Il nous est 


donné à comprendre par là que les Formes spirituelles, elles aussi, procèdent 


jalement de quatre sources. 

20. Par le premier pilie 
est signifié symboliquement le premier Être (Sähig. la première Intelligence), 
lequel est le premier qui «se lève» de la ténèbre pour la manifestation des 
esséités favsiyät). C'est par lui que l'on atteint à la vie spirituelle éternelle. 
Par le second pilier, c'est-à-dire le quatrième nrj, celui que l'on dénomme 


c'est-à-dire l'orient, la Maison de la vie, nous 


Maison de l'accomplissement, nous est signilié le second Être (Tli, Ame), 
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puisque c'est à lui qu'aboutissent les issues des choses et que c'est à lui que les qua- 
tre Sources‘ doivent l'achèvement de leur perfection. Par le troisièmc pilier, qui 
est le septième borj et la Maison de l'hostilité, nous est signifié le Säin, lequel 
est l'un des sept Notagd” (c'est-à-dire l'un des sept prophètes Énonciateurs du 


cycle de la prophétie), et dont la personne suscite les hostilités et les oppositi- 


ons chez les humains (à cause de la skarî’at). Enfin, par le quatrième pilier, 
qui est le dixième borj, Maison de la puissance, de l'exaltation et de la souve- 


raineté, nous est signifié le Fondement (Asis, l'Imäm) en qui trouvent l'achè- 
vement de leur perfection les dix rangs composant la hiérarchie des êtres aussi 
bien du monde spirituel que du monde corporel", et grâce à qui celui qui le 
veut, obtient la force, l'élévation et la souveraineté. En outre, on rattache 
respectivement à chaque pilier ce qui lui est adjacent". 

21. Celles des lettres qui sont les plus lointaines, considérées quant à 
leur source d'émission hors du corps humain, ce sont le ‘avn, le hi, le Ah, le 
hi. De même, les plus lointains des degrés hiérarchiques en profondeur, les 
plus proches en revanche pour accueillir la Parole divine, ce sont les quatre 
Sources. D'où, parmi les lettres, le ‘ayn est l'homologue du premier Être 
(Sébig), lequel est la source de la connaissance, de la contemplation et de la 
mise en œuvre", de l'élévation, de la puissance et de toutes les sciences. Il est 
la coalescence des Sept Lettres suprémest, de mème que le 'ayn (dont la valeur 
numérique est soixante-dix), est la coalescence de sept dizaines. Le Ad est, 
parmi les lettres, homologue de l'Ame (Tli, le second Être), d'où procèdent 
la vie des sens et la vie de la pensée; c'est d'elle que prennent naissance la 
sagesse et la preuve. L'Ame est également la coalescence des Lettres suprê 
mes“. de même que le hi (dont la valeur numérique est huit) est la coalescence 
de huit lettres. Le khi est l'homologue du .Naitig, lequel déploie les bienfaits 


dans le monde et est la coalescence des six Nalaqd'®*, de même que le AM 
(dont la valeur numérique est six cent) est la coalescence de six centaines. 
Enfin le hi est l'humologue du Axis, par qui les hommes sont guidés et trou- 
vent la bonne direction après l'égarement: il est la coalescence des cinq 4 st. 
de mème que le hå (dont la valeur numérique est cinq) est la coalescence des 
Unités“. Ainsi, lorsque l'on met en correspondance les quatre lettres en 
question avec les lettres composant le nom .4//h, les quatre piliers et les quatre 
éléments. on obtient la figure suivante (reproduite ici p.15 du texte arabe: cf. 
ci-dessous note 65, le tableau récapitulatif de ce chapitre)“. 
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33 Ce sumt les hauts grades de la hiérarchie ixmaélienne qui sont évoques ici. Une 
ts Géck, on désigne tout leur ensemble, y compris les Mos 


des néophytes: ccux qui ant répondu à la Convocation, à la 
it, et sont agtégés à l'Ordre rsmaélic 


Ceux qui une même «vocati 


la «Convocation» ismaclicnne, la sodalité de 


onn). Par les Ailes ی مسا‎ on emend les din dn douze Jazira. 


Par les Attachés (Lavdlig), ccux qui gengen la place des Iman: 
Iminıs euv-memc: 


Pat les ,تاه‎ les 
Le Nétig pluriel Sucht c'est le prophute qui inaugure une periode du 
Deh de la prophétie; il est l'Énoncisteur de la nouvelle shari'a 


(il y en a six, le septieme 


de la Résurrection qui apporte nun pas une nouvelle dert, mais le teil). 
mi d'une pêrine, le fondement de ۱ 
et du prophète (wasi). Les sept Imams qı 
Aus sont désignés comme deng (pluriel de Mess), 
eux qui achévent, les perfectevgs; ceux de la heptade suivante (dane la pèriode fâtimide) 
sat désignés comme Mala, ete. «f. W, Ivanow, Guide, p.8, ct سا‎ pp. 14-14. Le terme 
dolig (pluriel Lasdbig). qui semble être un terme local en Pere, est pris par Abu Hätin 
Razi dans le sens de (fer. chez Ahû Ishaq Qühistani, il équivaut à dé, tandis que la gluse 
dessus met en équivalence les dis et les tree, Cure dernière acecption correspond alors 
d celle que relive W.lvanow, in Har Bih, 1959, pp. 13 et 24 de l'introduction: la fonction 
ssentiellé de مهم‎ est l'ensignement du iis, le sens aerer de la religion, Cela suppose 
Ranisation, une hiérarchie de membres qui me sunt ni une Église ni un clergé, mais 
une extension de la personne de lImim; d'où la désignation des dis enmme «ailes» (ail 
nu encore comme mains (aydî) de Imim. 

36. A panir ال‎ peut dire que ce chapitre et tous eux qui vont suivre, à deux 
Sections pres, ont fait plus qu'inspirer Nisire Khosaw dans son Elei allkhudn (La 
Table des Frères), puisqu'il soen souvent d'une لها‎ lriérale 
patigtaphes qui suivent, ,شاک‎ chap. XXIV, pp.66-69 


97. Ces lignes Zongen clairement le principe des quatre fmetions dejà signalées dans 
Damen (ci-dessus n.29). He a 


bie, Sabiq 


ion divine, infusion de l'énergie spirituelle, aide inspiratnce; à ما‎ seconde, le tarkih, 


L Aur (fondement) est le premier jo 


Tier fundamental, léga 


re spirituel 
dent à la syzygie du At et de 


sucer. 


une 


peran. Pour ks 


sere sources du mende spirituel: deux sources spiri- 
tulks invi 


Pinwelligonee et l'Ame; à ها‎ première incombe le sa'id, 


il y a deux mer 
Spirituelles rendues visibles en la personne de l'Énanciateur, le prophète dont la fonction 


est de coditier (ta'lif) une shari'ah, e en la personne du Asàs, fondement de lImamat, domt 


b fonction est de conduire au bátin de la shari'at, c'est-à-dire de لسع‎ les 


ype; Cest pourquoi leger ی‎ essentiellement l'heeméneute, le «maitre du tai 


il ne consiste nullemwnt à dësem Arer la révélation littérale, ma au contraire à n 


muet la lettre en symbols, alos ral 


D 


que pour le li 
mas men de plus que la lettre fic me sépare sur ce pois 


cle n'est justement pas un sem 
de W. Jean, Haft Hib, 


les quatre مس‎ et kurz factions repue- 


Pas). Les correspondances qui sétablisent o 


fes joueront un grand rike dans la sue du livre, matamment dans les que et 39 Sources 
Ila <hahidat er la Croix). 
38. Glose: «On entend par دا‎ Air (tabiat) un 


«nelle une 


mergi d'entre les énergies 
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VAme du monde» Ceme sa sera répétée à plusieurs reprises cn marge de notre 
manuscrit. En l'on voit qu'ici la notion de source physique est étendue à tous les 


Éléments, et non plus réservée à l'élément Fau, comme au début du chapitre. H est vrs 


que Tonne une glose précisait: «C'est par l'élément Eau que subsistent ks minéraux, les 
Nous avons fait devenir par 
ls subsistem également 
ae 


végétaux, les animaux ی‎ lee humains, ainsi que Dicu le 


l'eau bute chose qui est vivante (ar 


Bien que les règnes naruwe 


gràce à l'Air, au Feu et à la Terre, C'est l'élément Vau qui a ui 


leur subsistance 

39. Bien que notre manuserit porte طیپ‎ ali (n. 
teux qu'il faille lire کیپ‎ Ai, gent donnée la correspondance de la fonction de l'élément 
Air avse la fonction du Tali (terkîb). Aussi bien Kimu, p.66, ligne 11, porte a تر کیپ‎ à 
ef. encure ci-dessous 9.45 


bon a7), il ne me parait plus dm 


40. Se représenter ici la disposition des Sphères des Éléments concentriques au-dessous 
du ciel de Ja Lune: Sphères du Feu, de l'Air, de l'Eau, de la Te 

41. Nous voyons ici Abû Ya'qüb mettre en pratique une premi 
«balance des cutres» (mice ier Un excellent expose de celle-ci se trouve chez Paul 
Kraus, Jébir ibn layin, vol. I1, Le Caire 1942, pp. 236 ss. Cf. également notre étude 14 
Livre du Gloruux de Je ibn Hayyéa (Eranos-Jahtbuch XVII), Zurich 1950, pp. 75-87 
Jibit puse comme fondement et principe que les lettres sent da 
langage que les choses dénommés par celui-ci avec les quatre Natures (chaleur, fro 


le même rapport avec le 


ure, 


sécheresse, humidité}. Par cunséquent, en procédant à une analyse des nuts, il devient ۰ 
Sihle d'établir uetures qualit 
dam ks knees d'un mot ne dii 


fes et quantitatives des choses qu'ils désignent. Cepen 


M que la nature extérieure et apparents de la chose: 
ste un fond intéricur latent qui est le complément exact de ce qui vst appar 
tient au Ze ff de ke manifester (er l'opération alchimique n'en est qu'une appli 
D'autre part, tandis que Jibir ique les défauts de l'écriture arabe, qui contient nombre 
de lettres équivogues et qui appelle une mme radicale, les سا‎ al-Sef ی‎ regardent 


l'inventeur comme un savant éminent, inspiré par Dicu, o sa cudilicatn de l'écriture 
arabe serait ive. Les شا‎ considerent les lettres de l'alphabet arabe comme se rédui- 


sant à des figures géométriques (ligne drine et ligne courbe]. P.Keaus (on. cit., p.235) y voyait 


Vamoree ou les derniers rests d'une agraphulugie» prthaguricienne, Quoi e 


en puisse 
être, ec sont eus éléments géuméttiques que nous vumm Ahû Ya'qüh commencer par p 
dre en considération. Avce Ir, se dunnant comme élève du VIe Imim, Ja'far Sidiq, les 


Ile de et Abû Yaqûb, nous sommes en milieu iemaélien 


est intéressant de cunstater que 
Buni (uh. 622 1225) dans son Shams ie érif al kubrà (Le Caite, 1347) run, reprend les 
mêmes نلاس‎ 


Le nom AU a quatre lettres: alif, deux lim et bi, 


nents) sont au numbre de quatre; les points cardinaux sont au 


nombre de quatre; les anges de la glorification sont au بطم‎ de quatre: Gabricl, ۱۱۵, 


Seraphicl, Azraël.» ) encore یادن‎ 1.43 


aa. Les Éléments physiques ciant vchiteabless par Jo quatre lettres du num AV, ct 


les مسق‎ spirituelles étant également chilrahles par ces که‎ lettres, la ری‎ 


CALIFORNIA 


Gase y Google uiua 
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ente les Éléments et les quatre Sources spirituelles doit être perçue en meditant les quatre 
lettres, les homologues étant indiqués par le meme بان‎ Erratum: p.10, ligne 8, lire 
الينايع الروحالية‎ 

4% Glose: «Par le Feu il faut entendre la Sphère du Feu; par la masse sphérique, il 
faut entendre les Sphères célestes (plus exactement le Ciel de la Lune, Kies 67, و‎ 35.). Par 
les quatre Natures, entendre le Feu, l'Air, l'Lau et la Terre. H n'est pas impossible que la 
Sphère du Feu rencontre les Sphères, bien que celles-ci soient extérieur:s aux quatre Ele 
ments, ces derniers étant au-dessous d'elles. Bëiéchie 

44 Ici vient une de ces gloses illustrant ce que nous disions d'elles ci-dessus, dans nos 
préliminaires: «Par la Parole de Dieu (Kalimat Alli) il faut entendre l'Impératif divin (Amr 
All par lequel exist: la première Intelligence. Par la Parole, l'impératif, l'Instauration 
(ibdd'), il faut entendre la Parole de Dieu, c'est-à-dire l'impératif divin. Je demandai: Est-ce 
que l'Impératif divin est un Ange au-dessus du rang de la première Intelligence? 11 répondit: 
Noni l'impératif et l'Intelligence sont une seule et même chose, et l'Intelligence est 
unique, de même que l'instauration et l'instauré (mehds') ne font qu'un, tandis qu'il n'est 
pas douteux que cet Impératif est extérieur aux existants qui sont au-dessous du premier 
Être. 


Lire, p.11 ligne 4, paş jÎ : cf. ci-dessus ng et Kbsän, p. 67, 10 ss.: le tarkfb des‏ وه 
Envoyés, c'est à la fois leur vocation, le tempérament de leur personne et leur disposition‏ 
dans l'ordre du cycle de la prophétie.‏ 

46. Corr. p.11, ligne 14, lire bad 

47. H est nécessaire de suppléer sinsi le second membre de la comparaison, tel qu'il 
figure in Eise p.67, ligne 22 ۵ p.68, ligne z, passage qui traduit à peu près littéralement 
le texte d'Abà Ya'qub.. 

4%. Glose: «A savoir l'Intelligence et l'Ame, l'Énoncisieur (prophite) et le premier 
Imim (Adi) 


49. Sur le terme Lemébig, d ci-dessus n. ys; il semble que le terme vise ici l'ensemble 
des grades de la hiérarchie ésotérique, 

30. Une glose rappelle de nouveau: «On entend par Nature Tune des énergies de l'Ame 
du monde, et les quatre Éléments ont en elle leur origine.» 

31. Glose: «Par les individus, il faut entendre le sujet des dix eatége 
dit à la fin du onzième traité des Rarfil Iëiece al-Sofa (édit. du Ca 


<, comme il est 


et, volt, p.433), 


à savoir: la subarance, la quantité, La qualité, la relation, le situs, le lieu, le temps, l'habitus, 
Vagiz et le pâtir» Cest ce que dit Abû Ya'qûb dans la suite du paragraphe. 

32. Glose: «Car tel individu humain donné, c'est la substance avee les neuf accidents 
qui s'y rattachent» 

Glose: «ll est done vrai de dire que les quare Éléments partent de Un, à savoir‏ مور 


une mature, et aboutissent à Un, à savoir encore une nature.» Pour toutes ces considérations, 


dont quelques chapitres suivants offriront encore certaines variations (cf. notamment La 3g‘ 
Souxe) d. ci-dessus n. 41. En outre observer ceci: toute cette philosophie du langage, 


lence qu balance des lettres, correspond aux principes adoptés pat Jabir, et déjà dans le 
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Catch, Platon (lt exposer par Socate ne philosofhle du lengage-qui: repose rar ` des 
principes semblables Idi. P. Kreus, ep. dr, pp. 236-217, 263-263). Les gnoeriques em Bien 
ont amplifié une théorie de la gnose antique considérant que les lettres de Haiphabet, étant 
à la base de la création, représentent le marérialisation de-la -Parole- divine. Pour Meroe le 
gnostique, le corpa de Abbes se composait des lettres de l'alphabet. Pour Moghtra, le 
phis ancien gnowique shite (ob, ra9/757). ke lettres sont les élémente dent or fe do 
omp même de Dieu. D'où ses spéculrtions sar le Nom suprême de Dion هبعج‎ 
personnes ressuscitant à l'apparition du Mahél, et à chacane desquelles sers donnée l'une 
des dix-sept lettres dont se compose le Nom suprême de Dieu, Kraus, ibid, 221). Le 
traité proto-ismaélien Omm al-Kitdb considère les figures et l'ordre des lettres comme un 
indice certain de ها‎ hiérarchie des êtres célestes et des Imdms (tf. notre étude De La fen 
antique à la gore ismaili, citée ci-dessus nag, En ss). Aussi bien lmim pe 
Sadiq est-il regardé comme l'initiateur de la science des lettres, dont il eut connaissance 
par la révélation d'un livre mystérioux, له‎ «Depuis la seconde moitié du le siècle, 
les mystiques sunnites ont emprunté aux Shi'ites la science des lettres et lui ont accordë 
une place de plus en plus large dans leurs doctrines. Chez Tbn ‘Arabî et ses successeurs, 
ces spéculations ont pris des proportions démesurécs (Kraus, ibid, 263) C'est à tout ert 
ensemble: qoc: se mttachent les pre pages d'Abd Ya'qéb: læ spéculations. mm la mom 
Alih. corespondent sux spéculations. jodéo-gnoutiques sur le. Tétragramume, en l'on veera. ques 
comme celles-ci, la science du jafr, cultivée dans les anoinos. caraies. shi'izes, excelle. à; peal: 
quer la permutation des racines arabes, la gemairis (E, 247-230). 


Le texte de Bani ct chdessas n.41, cst à complétez pan lo; suivent: (Shaun - 8:. a$ache 
que les secrets de Dieu et les.cbjets de as science, les réalités :sabeiles et. less ste donnes, 
les choses d'en-haut, les choses d'en-bas et les choses en devenir, sont: de: deax emtégovi 
از‎ y a des nombres et il y a des lettres. Les secrets des lettres sont daas les. nombres, ct 
les épiphanies des nombres sont dans les lettres. Les nombres sont les réalités. d'enchaur, 
appartenant aux entités spirituelles. Les lettres appartiennent. au cerde des réalités matériclles 
et en devenir. Les nombres sont le sceret des paroles; les lettres sont le scerct des actions. 
Le monde du ‘Arsh, ce sont les. nombres, Le monde du Kerd, ce sont les lettres. Le rap- 


port des lettres avec les nombres est analogue au rapport du Ke avec le Arsh» (nous 
dirions ici au rapport du Talî avec le Sébig). Enfin d'une part, Jäbir distingue une science 
naturelle des lettres, coordonnée à la connaissance des quatre 


mures, et une science spiri- 
tuelle, coordonnée au vestige de la lumière ou des ténèbres dont ces lettres portent en 
elles-mêmes l'indice; d'autre part, Bi 


affirme que «la science des lettres n'est pas une 
science rationnelle, mais unc intuition intime, une vision mentale, une expérience sentie dans 
Caen (cf. Kraus, ibid, p. 17). 


34 Cat, on- l'a-rmppelé ci-dessus. (otes 19,20,24), le principe fondamental de la théo- 
sophie ismaélienne, la double négativité qui mobilise soute la dialectique du forbid. Ici, ha 
gioseen marge du manuscrit porte la trae d'une intervention espiègle. de nowe érudiant: 
«kas deux. Sources ne. parent èro montées, puisqu'elles sont spicimelles. Le Principe n'est ai 
de la catégorie dos deux Fondements ni de ls catégone des deux Sources. Ensuite Le Sayyed 


Go gle 
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le mot L-réfère égaiement er nom Alih; comme le. dit. le per poopie: 44441‏ موسر 
demidi ABB! AIB! Alors je demamdai: pourgeoi est-il pria à rebouer dans: ler cas- de la‏ 
stgırion, er ne l'emi- pes dens le cas de l'afirmasion? : Qu'esuoe- qu'on pome Seyyihaà?‏ 
Mais Sayyidné ganda le silences‏ 

33: La figure reproduite ici page ty du texte est en marge du manuscrit; elle ne semble 
pas avoir été conçue par Abû Ya'qùb, mais peutétre bien par notre érudiant gloss à 
qui le makre l'aura proposée pendant le cours. lei une glose commence par rappeler que les 
quatre Sources sont l'intelligence et l'Ame, le Prophétc-énonciateur et l'Imäm-fondement, Puis, 
pour fixer ses souvenirs de cburs, notre étudiant ajoute: «Je demandai: les Formes win, 
elles ne commencœnt-elles pas sumi avec le id et le Was, bien que tous deur saient 
speech! IL répondit (c'estàdire le maitre, Sayyidni, comme dans la Soe. précédente}: 
Copal, la. Forme- spiinaelle: n'est. même. conosissable que par eux. deen H slagit ancore. iai 
de la Forme subtile produite par ls naimance spirituelle (edenm n11), Sar les que 
Ald, d. wen dessous le second trisë de la trilogie, p.107, 5 17, et pour. le définition 
astronomique, d Birüni, Ta/ba, édit. Homäyi, Téhéran 1519, pp. 205-206. Sur les dei 
dans le soufame, d Hûjwirl, Eet al-Mabjúb, transl. Nicholsôn, p.114. Cela suppose, comme 
ê, la vision du Ciel comme d'une tente reposant sur quatre piquets, et l'homologation du 
cosmos spirituel (ou du «Temple de Lumière» de l'Imämat) à cette configuration astrono- 
mique. Le pôle au centre supporte la tente qui repose sur les quatre Amd. Pour plus de 
détails, d notre étude sur L'homme de lumière citée ci-dessus n.7, chap. 111,5. C'est le même 
imaorpbirma qu'Abà Ya'qüb nous présente comme rypifié dans la forme de la Croix (cides 
sous 32 Source), dans la shabddar (yie Source) et dans les quatre lettres du nom AJB. 

nt. Comme: le remarque-ume floue, les quatre Sources ne: désignent natorallamoat pes 
ei جنک‎ ot TER, Wär et Ar, mais le ولاف(‎ ele Ads, c'estddire le prophète d'une 
période et en premier Imdm, pois la- syzygie de chaque Imm: rempectif.arec son Hajat, wa 
cours de cerre période. 


$7. Allusion sux dix grades bien connus des auteurs ismaéliens de l'époque fâtimide, et 
homologués respectivement aux dix Sphères célestes, ef. notre étude Épiphanie divine eh aair 
mur دیشر‎ dns ما‎ goon باصن‎ (Eranos-Jabrboch XXI), Zürich 1955, pp. 182 m 
Une glose: mentionne ici un: échange: de questions et réponses entre. ic: meitre: et: l'élève. «Je 
demandai: faut-il entendre par les dix rangs du monde spirituel, Moelligonee, l'Ame, les 
Sept Lotelligences (et la disième qui fat initialement la troisième, ef. ci-dmous sed traite)? 
D dit Exact: —Et par los dix degrés du monde corporel frotil. entendre le Nabl, Je äist, 
Limam, le. WW, le Hein, le Di'j, le Dhü. Massat (2), le Ma'dhün, le Mokäsir et Je Cruyant 

aint که ها‎ (c'est dire le Mostajib)? Oui, dit-il» Ordinirement let rexteadia- 
gegen one double classe de Ma'dbün («licenciés majcor et «licancién minœr); je clair pas 
errereen, ailleurs le terme figurant ici cotre le Dia'i et le Ma'dbün. 
allusion. «C'est que chaque pilier 
concerner à: la- fois l'erotérique et l'ésotérique (ou l'extérieur et l'intérieur). Ainsi à Fintel- 
ligence se rattachent le premier et le second Monba‘ith (c'estè-dire le-premrier er de second 
Écpané, on.læscconde et la troisiéme.{nrelligence, celle-ci, au cours du «dremp dan le Geh, 


98. lei oncore une glose explicite heuteusement 
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devenant la dixième, cf. ci-dessous second traité). A l'Ame (le premier Êmanê) se rattachent 
le May et le Aus. Au Ndiig se rattachent le Was et l'Imim. A l'Imdm se rartachent le 
Hojat et le «اظ‎ Homologuer la structure du macrocosme physique à celle du hiérocosmos 
(le «Temple de Lumière» de 1'Imämat), e'est--dire dégager leur isomorphisme, est un thème 
de prédilection chez les auteurs séien. On ne peut y insister ici, mais on rappellera 
comment deux commentateurs ont donné chacun une amplification différente à ce même 
thème, en répondant à l'une des questions posées par la Qasida d'Abà Abû" l-Haytbam Jorjanl: 
«Pourquoi le Soleil et la Lune n'ont-ils respectivement qu'une seule Maison parmi les Signes 
du zodiaque, tandis que les autres planètes en ont respectivement deux chacune?» Cf. notre 
Introduction au Commentaire d La Qasida irmadliinme... (Bibl. iranienne, vol.6), Téhéran-Paris 
1934, pp. 102-113. Bien entendu, ne jamais perdre de vue que le Ari! présuppose la percep- 
tion non pas de la réalité physique pure et simple, mais d'une anthropologie cosmique, 
c'est-à-dire de la signification anthropologique de ls cosmologie (Hame maximus comme Imam 
éternel, les Cieux spirituels du Temple de lumière ete.) 

de la pratique du tawid et de la théologie 


Ghuse: aLa mise en œuvre s'entend i‏ .ور 
négative (em)‏ 

6o. Les Sept Lettres suprêmes, ce sont les Sept Intelligences, les Sept Chérubins ou 
Sept Verbes divins qui font suite au couple Sibig-Täll, et procèdent les uns des autres 
pendant que dure l'éblouissement, le «retard» du troisième Ange (l'Adam céleste) qui par sa 
faute devient le dixième; d R.Strothmann, نمی‎ Texte der Irma'iliten, Gerningen 1943, XII, 
notre étude Épiphanis dirine (citée ci-dessus n.37), p.177, et ci-après le second traité de cette 
trilogie. 


6s. U faut sans doute entendre que l'Ame est soit la coalescence des Sept Lettres 
suprémes, Chérubins ou Verbes divins (cf. note précédente), de la même façon que 
elligence avec qui elle fait couple; soit la coalescence de ces Sept Chérubins et de ها‎ 
fence qui d'atord les précède, puis vient à leur suite. Les deux explications 
justiferaient l'homologation à la lettre Ae dont ها‎ valeur numérique est huit, mais il n'est pas 


sûr que notre texte soit ici sans faute. 


6a. Est apparemment visé le Nétig de la présente période du Cycle de la prophétie, 
ملد‎ le prophète Mohammad, qui récanitule en sa personne les cing Nofagf' des cinq 
périodes qui l'ont précédé. 

63. Symétriquement, le Aus de la période présente qui est la 
le Ndtig qui est le sixième Nétig, étre compté comme le sixième A. 


ième, devrait, comme 


non pas comme le‏ بر 
cinquième, puisque chaque période a eu son Nérig (Adam, Noé, Abraham, Moise, Jésus,‏ 
Mohammad) et son Imim fondamental ouvrant la série de l'Imamat. Une glose vient à notre‏ 
secours: «Le eg d'Adam n'est pas compté; l'enseignement du ta'si? commence avec le‏ 
sax de Nut» Su pu identifier. Cependant cela s'accorde avec ce‏ 
qu'une autre tradition rapporte concemant l'échec du was d'Adam, cf. notre introduction au‏ 
Commentaire de la Qasida... (ci-dessus n.3%), p.108 (là meme, c'est le zeg de Moise qui fut le‏ 
premier à être reconnu par sa communauté).‏ 

64 Une glose nous précise la correspondance qu’ 


une référence que je 


première vue on ne discerne pas 


Google 
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C'est qu'en ne s'agit pas de la valeur numérique de la lettre bá selon 
l'abjad, mais du dessin graphique de la lettre, un ptit anneau, servant à écrire le zéro. Par 
la cealescence des unités, il faut donc ici entendre le dix, lequel s'écrit avee l'ali/ (dont la 


valeur numérique est un) et le petit anneau représentant le H Et la glose ajoute ingénicuse- 
V'exclamation bå s imple permutation, on obtient le signe du 
chiffte dix. 

65. Le tableau reproduit p. 19 du texte, doit provenir d'Abù Ya'qüb lui-même, puis- 
qu'il est enchissé dans son texte. En le complétant, pour récapituler les homologations 
proposées par 


ment également el. Par 


uteur dans le présent chapitre, on obtient le tableau récapitul 


RE 


ss (WI ۳ E de فا‎ Vie | ۳ 
A | Tili Leen) Air Maison de Ae 
l'accomplissement | 

Vi: Aert: Balance | > 2 
J | Nitiq | wt | Eau | Maison de Ae 
| l'hostilité ۱ 
GA Xe borj: Capricorne 
Terre | Maison de An 


l'élévation 


Une petite difficulté se glise dans cette vue d'ensemble. Si l'on se réfère à Birüni, ۳/۷, 
éd. Homäyi, p.17 (les douze bord et les qualités élémentaires) ainsi qu'à l'interprétation 
ésotérique des Cieux spirituels chez Nisire Khoseaw (äs alHlikmateyn, pp. 274-278), on 
constate que le Cancer est l'un des trois signes odiseaux rappartes à l'élément Eau, tadis 
que la Balance est l'un des trois signes zodiacaux rapportés à l'élément Air. Si une permu- 


tation s'impose, elle entrainerait une révision du système des correspondances d' Abû Ya'qüb, 
mais celui-ci devait avoir ses raisons. H est impossible de poursuivre plus loin ici la 
recherche. 


4. De la pure lpséité du Principe 
(2° Source, 88 22-25) 
22. L'ipséité pure“ qui est rapportée au Principe (al-Mobdÿ, l'Instau- 
rateur)— lequel transcende tout ce que l'on peut en affirmer et tout ce que 


Cnhnale D 
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l'on peut en nier, — c'est l'acte d'être du premier Être (la première Intelligence), 
comme acte d'être de l'Instauration créatrice qui est prodiguée en elle. En 
d'autres termes, le Principe-instaurateur, c'est ce que la première Intelligence 
cdnnaît de par son acte même d'être, de sorte que la connaissance que, de par 
l'acte même de son ètre, elle possède du Principe qui l'instaure, c'est cela même 
l'ipséité de ce Principe“. Ce n'est donc point qu'il y ait ni d'ipséité existante 
ni d'ipséité inexistante (ni existence ni absence d'ipséité)“ en dehors de ce qui 
est révélé et manifesté à la première Intelligence de par son acte même d'être, 
parce que le Principe n'est ni de l'être dont on puisse affirmer ce qu'ilest, 
comme on le fait pour les ipséités des existants instaurés par lui dans l'être 
(mobda'át),ni du non-être dont on puisse énoncer négativement ce qu'il n'est 
pas, comme on le fait pour les ipséités négatives des existences instaurées. 
Non, son ipséité (son soi-même, son en-soi), c'est la notification du fait qu'il 
faille nier du Principe aussi bien toute ipséité que toute absence d'ipséité 
(c'est-à-dire en exclure tout ce qui est positif aussi bien que tout ce qui est 
négatif). 

23. Si le Principe instaurateur de l'être possédait une ipséité posi 
pour le premier Être instauré par lui, en dehors de la négation de toute ipséité 
aussi bien que de toute absence d'ipséité, alors au moyen de quoi le premier 
Être affirmerait-il cette ipséité positive? Serait-ce par son acte d'être (aysiva), 
en lequel consiste sa réalité d'intelligence? Ou bien serait-ce par sa propre 
négativité (laysiya), en laquelle consiste précisément le fait qu'il soit de l'être 
instauré? 


Si c'était par son acte d'être que l'Intelligence affirmät l'ipséité positive 
du Principe, alors, du moment que son acte d'être consiste en sa réalité d'In- 
telligence, c'est donc que le Principe instaurateur de l'être serait Intelligence, et 
que l'Intelligence serait le Principe instaurateur. La conséquence serait que ce 
qui est instauré dans l'être serait soi-même ce qui instaure l'être (ou récipi 
quement). L'absurdité en est évidente. 


Et si c'était par sa propre négativité que l'Intellligence affirmât une 
ipséité positive du Principe, comment affirmer une ipséité positive au moyen 
d'une négativité? L'absurdité, cette fois, est encore pire que la première”. 

24. Prends donc bien garde de chercher au-delà du premier Être une 
ipséité quelconque (c'est-à-dire du fait-être) qui serait forcément postérieure à 
la Manifestation de ce premier Être”. La Parole instauratrice est sa cause”. 


Lors donc qu'elle est la cause première de l'épiphanie du premier Être, quand 


Gougle 


LE LIVRE DES SOURCES: x SOURCE 35 


sté, elle ne fait qu'un avec lui. Cette Parole (ce Logos) est 
donc comme l'ipséité même du premier Être, celle dont le premier Être est 
absolument seul à être investi. Il ne la répand pas (ne l'émane pas) sur son causé, 
lequel est le second Être (At, le Suivant, l'Ame). En revanche, ce qui est 
autre que la pure ipséité qui ne fait qu'un avec sa propre ipséité), cela, oui, il 
le répand (l'émane) sur son causé (l'Ame). Gloire soit au Dieu qui transcende 
tous les causés, toutes les positivités et négativités. Exalté soit-il au-dessus 
d'eux tous, immensément. 

25. Si nous excluons toute ipséité du Principe-instaurateur, c'est parce 
que toute ipséité postule une cause, ainsi que nous le constatons pour l'Intel- 
ligence qui est le plus auguste de tous les possesseurs d'ipséité. C'est qu'en 
effet son ipséité postule une cause, et cette cause, c'est l'impératif divin. C'est 
cet Impératif qui est le vrai Principe-instaurateur, mais étant lui-même dépour- 
vu de toute raison et cause, il ne postule aucune ipséité. Ne postulant aucune 
ipséité, il n'en postule pas davantage la négation, c'est-à-dire d'être n'étant pas 
(il n'est ni essence ni absence), puisqu'une fois franchie la limite des négati. 
vités, il n'est plus d'affirmation possible à l'égard de quelque chose qui est. 
Aussi l'exaltons-nous au-dessus de tout cela, Sacrosainteté immunisée de tout 
ce que lui rapportent les égarés. 


celui-ci est ۵۱ 


66. Comparer Kisén aklkboën, chapitre XXII, pp. 646$, où certaines phrases du 
présent texte sont traduites littéralement. Le style de l'ensemble porte bien ceps 
preinte de chaque auteur, et dent pourquoi une étude comparative en détail serait 


dant l'em- 


téressante. 
On remarquera qu'à un chapitre menant en œuvre la «halance des lettres, Abû Yaqûb fait 
Auecéder ici 


un chapitre de métaphysique pure 


67. Glose: aL'ipséité divine (la personne divine, موم‎ AUS) c'est la connaissance (ou 
conscience) que la première Intelligence (Nir, Lager) a de son propre acte d'exister» 

68. C'est-à-dire qu'il n'y a pas une Ipséité divine dont il y ait à affirmer l'être ou le 
nonètre, à poser comme un étant (ems) ou au contraire un nun-étant (non eas). 


69. Suivant la dialectique de la double néga exposée par Abû Ya'qùb dans le 
premier chapitre de son Eet al-Alubjib. Ne pas dite «existant et ne pas 


tant», Ne pas dire adans le temps ct ne pas dire anon dans le temps». Mais dire: non 


e enon exis- 


existant et nan non-existant; non dans le temps et non non-dans-le temps. Cf. déjà ci-dessus 
notes 19,10,26. Une glose nous permet d'expliciter: l'ipséité du Principe ne consiste ni à 


être soi-même (hosa besa), à la façon de l'ipséité des exist.necs créées dont chacune est ce 
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qu'elle est, ni à ne pas être soi-mème, comme l'ipséité négative, l'absence d'ipséité (N 
Lenija) des existences créées, lesquelles en même temps sont nonètre, ne sont pas ce qu'elles 
sont ou sont ce qu'elles ne sont pas, puisque leur être dérive du Principe, c'est-à-dire qu'elles 


tiennent d'un autre leur acte d'exister. C'est aussi bien par cette simultandité d'être et de 
non-être que se différencient les actes de contemplation des Intelligences angéliques qui, dans 
l'avicennisme, commandent tout le processus de la cosmologie, C'est encore cette simultané- 
ité qui fait de ها‎ quiddité la dimension de ténébres, et de l'acte d'être, la dimension de 
lumière (Mulla Sadrà et Shaykh Ahmad Ahsà'i). Seulement, le théosophe ismaélien veille 


snigneuseument à ce que rien ne rëi 


roduise ure cognoscibilité du Principe. C'est égale- 
ment le mème souci qui commande l'imimolugie théosophique du shi'isme duodécimain: les 
Quatorze Trés-Purs sont les Noms et Attributs divins, cela seul qui peut être connu de la 
divinité, De part et d'autre, le shi'isme spéculatif fraye sa vuie entre le monothéisme abstrait 
ou exotérique et l'agnosticime de l'athéisme. 


70. Autrement dit: l'acte d'être de la première Intelligence est de s'intelliger soi-même, 
initial, le 
du premier Être comme première 
nce, comme Säbig, adevançant tout autre phénomène de l'être. Alors, ou bien la 
première Intelligence comprenant ce qu'elle est, affirme que l'ipséité du Principe est celle 
d'un étre qui se connait soi-même. Mais alors elle ne fait que se définir elle-même et détinir 
ton Principe comme étant ce qu'elle est elle-même, etle Principe instaurateur de l'être 
devient lui-même un être; le Rire-être devient du fairêtre. Ou bien Intelligence en se 
comprenant soi-même eumprend son propre nun-ètre (san Umgrand), clle est de 1 
n'est pas (qu'elle doit à un autre); mais ales comment cette négativité donn 
ipscité positive du Principe? Comment conclure du montre à l'être? La démarche de la 
pensée est tout autre ici que cl des philosophes s'appliquant à déduire dialectiquement le 
zé alsojüd, c'est-à-dire à enfermer dans l'être le Principe de l'être comme Être Necessai 
alors que pour le théosophe ismaélien, qui fait ici vraiment de la «philosophic première», 


En s 
fait qu' 
Intel 


telligeant soi-même, elle se prend soi-même cumme objet. C'est là le fai 


y sit de l'être révélé, manifesté, et c'est le fa 


e qu'elle 
“elle une 


ne peut s'agir que du Super-être transcendante être et zen die, ou plutôt mendire et non 


nosete. D'où le monothéisme exotė 


rique et l'athéisme qui n'en est que la négation, sont 


engloutis dans la mème critique radicale. 

31. Ne pas chercher un aiant» aukli du premier fire, premier fairétre, Le seul 
étant que nous atteignions est un étant dont l'être est instauré, du faittre. L'instautation 
(bd, le faire-être) procède elle-même d'un 
f divin (amr), la Parole instaurairice (Kalima), la Volunté (iráda), 
ces trois choses ont un seul et même sens», sont une seule et mème réalité suprasensible, 
رفاک‎ p. 65,9 ss: stin l'intelligence suit seule d'entre les 


propriété, e'est parce que sa cause lui cst unie, sans séparati 


ime, ab ime: ni de l'étre ni du non ètre. 


72. Glose: «L'Impé 


ures à avoir cette 


aucune. Ce qui est en dehors 
de l'Ipscité pure avec laquelle l'intelligence est unie, c'est teen que l'Intelligence émane 
sur l'Ame du monde, par ordre du Principe, tandis que le Principe lui-même teste à l'écart 
et au-dessus de toute posit 
toute la théolo, 


et de toute néyativité» Arer ce chapitre se trouve posée 
raélicnne du Logus. 
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5. Sur les sens impliqués dans la relation de l'impératif 
divin avec les deux lettres ۳ 
) Source, 88 26-31) 


26. Ce qui est signifié dans la relation de l'Impératif divin avec ces deux 
lettres, le Káf et le Nún™, se présente selon un double sens. Un premier sens 
est celui-ci: comme l'apparition d'aucun être, aussi bien dans l'ordre spirituel 
que dans l'ordre matériel, n'est possible qu'à partir d'un couple, qu'il appar- 
tienne à l'état subtil ou à l'état de densité, et comme l'existence permanente de 
couples a pour cause l'impératif divin”, celui-ci est signifié uu moyen de deux 
lettres, afin que l'on comprenne qu'il est la cause de tout ce en quoi se re- 
trouve la constance de la structure syzygique. Il n'y a donc pas une seule chose 
dans laquelle n'existe cstte syzygie, car il n'est aucune chose qui échappe au 
fait que l'Impératif divin en soit la cause. Les deux lettres formant couple dans 
le mot AN (Esto!), mot par lequel s'exprime l'Impératif divin, sont donc, chez 
tous les êtres créaturels, dont chacun forme respectivement un couple avec son 
ou sa partenaire, de la même manière que la lettre Kf forme couple avec la 
lettre Nûn, le témoignage attestant que l'existence permanente de tous ces 
couples a pour cause l'Impératit divin. 

27. Le second sens est le suivant: (dans l'ordre de l'abjad) la valeur 
numérique du KA (qui est de vingt) et celle du Nain (qui est de cinquante), 
additionnées ensemble, donnent un total de soixante-dix, c'est-à-dire une 
heptade de dizaines. C'est comme pour te notifier que par cet Impératif divin 
dont or parle comme d'une volonté (et dont le <chiffre> est le septenaire), 
Dieu voulut manifester les Sept Lettres suprémes™ par lesquelles firent éclo- 
sion les Formes spirituelles; que par lui il voulut constituer les sept astres par 
lesquels firent éclosion les Formes corporelles; que par lui il voulut constituer 
dans le monde corporel les sept M'ofagd (prophètes Énonciateurs) en vue de 
l'institution des régimes théocratiques; que par lui il voulut constituer les sept 
organes se correspondant les uns aux autres dans la personne de l'homme”, 
grâce auxquels firent éclosion les arts merveilleux et extraordinaires. 

28. Entre le Kif et le Nún (duns l'ordre alphabétique) il y a deux 
lettres, à savoir le Lim et le Mim; réunis ensemble, le Liim et le Mim donnent 


li-ma, (epourquoi?>), ce qui est rechercher la cause de la chose qui fait l'objet 
de ce pourquoi. Cela signifie que la totalité des univers (dont on peut deman- 
der le pourquoi) est intérieure à l'Impératif divin, de même que ces deux 
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lettres, Lám et Mím, sont comprises entre le Ad/er le Nún, et qu'il n'est 
loisible à personne de franchir ces deux limites. Il est également licite de dire 
que le Käfet le Nún typifient ce qui a été constitué primordialement par 
l'Impératif divin, à savoir les deux archétypes qui sont à l'état subtil et invisi- 
ble (le Sábig et le Tli, le premier et le second Être, Intelligence et l'Ame), 
tandis que le Lám et le Mím typifient ce qui a procédé de leur couple, à 
savoir les deux Asdsn: le Lim typifie le Nütig (le prophète ou Énonciateur), 


et le Mim typifie l'Imäm qui est le fondement de l'Imâmat. 

29. En suivant l'ordre de l'abjad, avant le Káfil y a le Yá (dont la 
valeur numérique est de dix); après le Nún, il y a le Sin (dont la valeur numé- 
rique est de soixante). Ensemble (le Vd et le Sin) valent soixante-dix. Is typifient 
les sept Atimma' (ou Imäms) *, par lesquels est instituée la «Convocation» 
invitant à (la connaissance) des quatre archétypes. Ainsi que Dieu le dit: ۵ 
Sin. (Je jure) par le Qorän plein de sagesse> (36:1). Le Yá et le Sin typifient 
les sept Atimmui'; le Qorân typifie le Fondement (.4sds), et le «plein de sagesse> 
typifie le maître de l'herméneutique ésotérique (l'Iimäm). 

30. En suivant l'ordre alphabétique, avant le Kd/ il y a le Qáf; après 
le Nún il y a le Wüw®. Tous deux également donnent sept, puisque le ۴ 
vaut six et que le OAI vaut cent, et que la centaine est u Cela typifie 
le fait qu'après les sept Atimmi' il y a les sept Kholaj râce auxquels se 
produisent la croissance et l'émergence des Formes spirituelles". Comprends. 

31. Des deux lettres (formant l'impératif KN, Esto), l'une est mue par 
une voyelle, tandis que l'autre est quiescente. Il nous est signifié par là qu'à 


D 


sa limite terminale l'Instauration de l'être, inaugurée avec les deux archétypes 
spirituels (dng et Tüli, le premier et le second Être), aboutit à la Matière et 
à la Forme, dont l'une est perpétuellement mobile, tandis que l'autre est immo- 
bile. Du côté des personnes physiques, l'instauration de l'être aboutit aux 
deux Asds (fondements), dont l'un a pour prérogative la codification et la 
mise en mouvement (c'est le A Ar, le prophète, le Parlan)", et dont l'autre 
(l‘Imäm) a pour prérogative l'herméncutique ésotérique. En outre, les lettres 
composant elles-mêmes les noms de ces deux lettres, sont au nombre de six, à 
savoir: K-d-f et سس‎ Il nous est signifié par là que l'impératif divin repose 
sur les deux archétypes spirituels (l'Intelligence et Ame), les deux Asds (le 
prophète et le premier Imam) et leurs deux dérivés (chaque Imäm successif au 
cours d'une période avec son Hojjat). Comprends. 


Cnnale 
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23. Comparer مقس‎ al-Ikbwdn, chapitre LXIX, pp. 180-181. 

74 Allusion au verset qorinique 31:49, sur lequel insiste également la «Théusophie orien- 
tale» de Sohrawardi (Hikmat al-lsbrág, § 157, p.148 de notre édition, Bibl. Iranienne, vol.2) 
pour illustrer la structure syzygique de l'être, la double dimension gabr et mabobha, iıbrdg 
et moshäbads. 

79. Sue les Sept Lettres suprêmes, cf. ci-dessus la note Go; pour la ubalance des 


lettres» dant ce chapitre offre une nouvelle application, ef. ci-dessus les notes 41 et 53. 


s, les poumons, „la rate, 
ire et les reins. La propriété du cerveau, c'est de chercher (lams?). La pro- 
priété ilu our, c'est de gouverner. La propriété du foie, c'est la diversité des passions. La 
propriété des poumons, c'est la respiration ct le langage. La propriété de la rate, le 
Celle de la vésicule, c'est la couleur. Celle des reins, c'est la puberté» On ne peut recher- 
cher iei les sources de cette physiologie. 


77. Le duel al- Arásáai désigne le Nitiq ct son premier Imim, à qui convient en propre 
la qualification de Asdr. 

78. Sur l'expression Atimmd' comme désignant la heptade des Imams d'une période (ou 
leur première heptade dans la périsde fitimide), ef. ci-dessus note 34. 

79. À relever qu'ici Abû Ya'qüb suit l'os 
pas l'ordre alphabétique arabe: nin, A. sde 

o. Sur la heptade d'Imims désignés comme Kko/ofi® et faisant suite à celle des gend 


Irc alphabétique persan: min, sd, bi, non 


ef. ci-dessus note 33. 


81, Il s'agit toujours de l'individualité spirituelle éclose de 
#2. Glose: «Parce que le Nitiq convertit le spirituel en discours matériel, c'est cela 


tiation, ef.dessus note at. 


qu'il faut entendre ici par le mouvement» Inversement (Keda, p.181) le Ae. œuvre de 
l'Imam, selon l'étymolagie même du mot, consiste à areconduiren à l'archétype, c'est-à-dire à l'état 
de repos, le spirituel mis en mouvement par le prophète. C'est pourquoi le sa'w? est unique 
et constant, tandis que le zábir des prophètes est mobile, changeant de période en période. 
Le ta'wil «amine» la lettre mobile et muble à l'immusble de 


ésotérique. 


6. Du monde de l'intelligence et du monde de l'Ame 
avec leur modalité respective 
(f 5 88 32-36) 


32. Comme nous constatons que l'univers physique est homogène à 
toutes les réalités physiques qu'il comporte", et que réciproquement les réalités 
physiques qu'il comporte présentent toutes la même homogénéité avec cet 
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univers physique, il faut alors que l'univers de l'intelligence et l'univers de 
l'Ame soient, eux aussi, respectivement homogènes à l'une et à l'autre, et que 
l'une et l'autre, je veux dire l'intelligence et l'Ame, soient homogènes à leur 
univers respectif. En outre, nous constatons que l'on ne peut dire ni d'aucune 
intelligence individuelle ni d'aucune àme individuelle, qu'elle est à l'intérieur 
du monde physique, au sens où on le dit d'une chose qui y est localisée. On ne 
peut dire non plus qu'elle en est à l'extérieur, au sens où on le dirait d'une 
substance qui entourerait l'univers physique comme une masse en englobe une 
autre. De même, ni de l'Intelligence totale, ni de l'Ame totale, on ne peut dire 
qu'elles soient intérieures au monde, ni qu'elles lui soient extérieures, ni au sens 
où une chose localisée est entourée par un lieu, ni au sens où un lieu entoure une 
chose matérielle. Non, toutes deux, l'Intelligence et l'Ame sont intérieures au 


monde dans le même sens qu'elles lui sont extérieures, et toutes deux lui sont 
extérieures dans le même sens qu'elles lui sont intérieures. C'est ce que nous 
allons t'expliquer en partant du plus proche que tu puisses connaître. 

33. Car pour le comprendre, il faut observer ce qui se passe dans l'àme. 
Tu observes qu'elle est", pour ainsi dire, intérieure à l'objet de sa connaissance 
tant qu'elle se le représente, et qu'ensuite elle lui devient extérieure, lors- 


qu'elle a cessé de se le représenter", De la même mani 


re tu considèreras que 
l'intelligence et l'Ame universelles sont, pour ainsi dire, intérieures (imma- 
nentes) à l'univers physique, en ce sens qu'elles en produisent la Forme et la 
figure", et tu considèreras cet univers physique comme étant devenu extérieur 
à l'intelligence et à l'Ame, en ce sens qu'elles ont achevé d'en produire la 
complétude. Or, il est impossible de concevoir à l'extérieur de la Sphère des 
Sphères quelque chose qui présente une distance, parce que toutes les distances 
sont comprises à l'intérieur de la Sphère. Lors donc que tu te représentes 
à l'extérieur de la Sphère quelque distance matérielle entre les Ames 
ou entre les Intelligences, ta représentation est une représentation fausse, 
vicieuse, sans valeur. En revanche, il arrive souvent que soit effacée la distance 
spirituelle entre l'âme individuelle purifiée et l'Ame universelle", Alors l'âme 


ne trouve plus aucune longueur à son itinéraire, à cause de la joie et de 
l'allégresse, de la force et de la douceur qu'elle éprouve en elle-même de 
manière continue. Cela se produit lorsqu'elle oublie l'univers matériel et 
s'engage sur la voie qui la conduit à son monde à elle, l'univers spirituel. 

34. L'éminence de la substance spirituelle implique qu'aucune chose ne 


puisse en faire cesser la réalité substantielle, comme il arrive aux choses 
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matérielles de s'expulser les unes les autres. C'est qu'en effet la substance 
sp 
ser. C'est de cette manière qu'il est concevable que l'univers physique en sa 


jtuelle n'étant pas localisée dans un lieu, il n'est pas possible de l'en expul- 


totalité, avec l'ensemble des parties qui le constituent, rentre à l'intérieur 
du monde de l'Intelligence et de l'Ame, sans expulser celles-ci de leur 
«dimension», et sans que pénètre en elles altération ou changement. Cela, 


parce que l'Instaurateur de l'être, en instaurant le premier Être, n'a rien 
puisqu'il l'a instauré à l'état 


laissé qui demeurât extérieur à cel 
absolument parfait, sans aucune déficience. S'il avait laissé quelque chose qui 
fût demeuré extérieur à l'Intelligence, cette Intelligence serait déficiente pour 
autant qu'il y aurait de Formes des choses lui restant voilées. 

35. Lors donc que l'instauration créatrice n'a rien laissé qui demeurät 
extérieur au premier Être instauré, tout l'univers physique est par conséquent 
intérieur à celui-ci", sans l'ébranler ni l'altérer, et sans que le premier Être 
éprouve ni peine, ni fatigue, ni dommage, du fait que l'univers physique rentre 


en lui, puisque cet univers physique n'a point de commune mesure avec l'uni- 
vers spirituel. La preuve en est que la connexion qui s'établit entrs l'âme 
individuelle et l'Ame universelle au cours de l'itinéraire terrestre, est quelque 
chose d'infime par rapport à l'univers de lumière. Et pourtant ce don infime 
suffit pour que l'âme oublie ce monde-ci. S'il y avait quelque commune mesure 
entre ce monde-ci et la parcelle infime qu'elle reçoit du monde de lumière, elle 
n'oublie: 


it pas pour autant ce monde-ci. Mais, comme elle l'oublie, tu peux 
comprendre que soit sans commune mesure avec une parcelle même infime de 
cet autre monde, le monde qu'aucun rapport ne permet de prendre en considé- 
ration devant l'univers spirituel. Alors comprends. 

36. C'est une des propriétés caractéristiques du monde de l'Intelligence 
et de l'Ame, que tantôt l'on puisse se le représenter comme la plus formidable 
distance imaginable et intelligible, et que tantôt l'on puisse se le représenter en 
un point unique, intelligible ou imaginable. C'est donc un point qui ressemble à 
un cercle infini, et c'est un cercle infini qui ressemble à un point unique. C'est 
également une propriété caractéristique de l'univers spirituel que de contraster 
avec le monde physique quant à la puissance et quant à l'acte. En effet, l'uni- 
vers physique conserve les formes des nativités en puissance. Lorsqu'elles ont 
été produites en acte, il les fait se corrompre afin de les ramener à l'état poten- 
tiel. Mais l'univers de l'Intelligence conserve si bien les Formes que sont les 
âmes qui ont été produites en acte. qu'il les fixe dans leur structure et dans 
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leur réalité substantielle. Alors comprends. 


83. Comparer مسا‎ al-Ikhwán chapitre XIV, pp. 35-38. 

#4. A la page 20, ligne 13 du texte, au licu de تراهکانه‎ on attendrait تراھا کا تھا‎ , puis- 
qu'il s'agit de l'âme, Comme le suggère le texte de Eech p.36, l'homme, ,مشاه‎ 
substitué dans la pensée de notre auteur. 

fs. Kiman p.36, ligne 13, porte: elnsuite, lorsqu'elle en a fini avec cette forme, celle-ci, 
peur ai 


est 


i dire, sort de l'à 


86. Glose: «C'est l'action que l'intelligence ی‎ l'Ame exercent sur lui, ce n'est pas leur 


essence (leur apenennen, dis) qui est à l'intérieur de l'univers physique; leur déi lui est 
extérieure, en même temps que leur action sur l'univers lui est inéricure.» 


#7. Lat déjà indiqué ici le thévlogoumène des membres qui prendra toute sa résonance 
dans le contexte de la ۱۷ Source, 


KB. C'est sur cute idée meme que sera Jander l'idée de la liturgie esmique céléhrée 
par la première Intelligence (23e Source). 


7. Que la premi: 


Intelligence est le premier 
Etre instauré 


(5° Source, 88 37-41) 


37. Tout ce qui entoure est nécessairement plus éminent que ce qu'il 


entoure“, et précède celui-ci quant à l'acte d'être; sinon, il lui serait 


impossible de l'entourer. Supposons en effet que l'Entouré soit antérieur dans 
l'être à ce qui l'entoure, et qu'ensuite, postérieurement à cet Entouré, vienne à 
être l'Entourant. Il y aurait alors un moment, celui de son antériorité dans 
l'être. où l'Entouré ne serait point entouré: et il y aurait un moment, quand 
l'Entourant serait venu à l'existence apres que lui-même existät, où il serait 
l'Entouré”. 

38. Ensuite. j'ai médité sur l'intelligence, et j'ai constaté qu'elle est une 
substance qui entoure, compréhende, l'universalité des choses. J'en ai conclu 


qu'elle précède dans l'être tout ce qui est entouré par elle (compris en elle). Si. 
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postérieurement à l'intelligence, il y avait certaines des réalités intelligibles 
qu'elle compréhende, qui lui fussent antérieures, c'est que ces réalités comprises 
maintenant en elle eussent été, avant qu'elle-même n'existät, quelque chose 
d'extérieur à la compréhension de l'Intelligence. Or, il est impossible de sup- 
poser quelque chose qui pourrait tantôt rentrer dans la compréhension de 
l'Intelligence, tantôt ne point être comprise en elle. D'autre part, de deux 
choses l'une: ou bien le chose ainsi supposée est intelligible, ou bien elle est non 
intelligible. Si elle est intelligible, c'est que l'Intelligence la compréhende co ipso. 
Si elle est non intelligible, il reste faux, en tout cas, qu'une chose faisant l'objet 
d'une hypothèse, puisse être perçue autrement que par l'Intelligence. C'est pour- 
quoi finalement aucun existant ne peut être antérieur à l'Intelligence, puisqu'elle 
est ce qui entoure, com-préhende, toute chose: ce qui entoure et ce qui est 
entouré, l'intelligible, l'imaginable et le sensible, — tandis que Dieu (le Super- 
être) surpasse immensément tout acte d'entourer, toute réalité entourante et 
toute réalité entourée. 

39. Autre chose. L'intelligence est à la ressemblance du Un qui est le 
premier des nombres et qu'aucun nombre ne précède, ni pair ni impair. En 
revanche, tous les nombres se multiplient en procédant du Un et par le Un 
De même, l'intelligence est une et est l'essence constitutive de tous les intelli- 
Bibles; ensuite les intelligibles se multiplient en procédant de l'Intelligence et 
par l'intelligence. Inversement, toute pluralité numérique revient à l'unité du 
Un, lequel en cohère les parties constitutives, car celles-ci, dans les milliers et 
dans les myriades, forment toujours une unité. De même en est-il pour tout 


nombre venant après ou avant le nombre mille: chaque nombre forme une 
unité (une dizaine, une centaine, un millier), bien qu'il recèle une multiplicité. 
Semblablement les intelligibles, dans leur totalité, reviennent (ou reconduisent) 
à une seule et même connaissance intelligible. Envisagée ainsi, l'Intelligence est 
donc semblable au l'n; mieux dit encore, l'unité numérique est une émanation 
de sa propre substance sur les nombres (qu'elle substantialise en autant d'unités 
numériques). D'autre part, constatant que le Un est la cause et le premier des 
nombres, et qu'aucun nombre ne le précède, j'en conclus qu'il convient a 
fortiori que l'Intelligence, étant le premier des causés et leur cause, ne soit 
précédée par aucun d'entre eux. Comprends. 

40. Dieu Très-Haut nous rappelle que son Impératif unique, lequel 
instaure les êtres primordialement instaurés {mobda‘dt). c'est le mot KN, Esto”. 


C'est là un mot qui s'adresse à un interlocuteur. Il est donc nécessairement 
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présupposé que P 
prenne, parce qu'il serait absurde, impensable. que Dieu s'adressät sous la 


terlocuteur auquel il s'adresse, soit quelqu'un qui le com- 


forme impérative Esto? à quelqu'un qui ne serait pas en mesure de la compren- 
dre. Puisqu'il y aurait là une absurdité, il faut donc admettre que le discours 
divin s'adresse à quelqu'un qui est en mesure de le comprendre. Or, hormis 
l'être qui est l'Intelligence, il n'est personne qui puisse accueillir (comprendre) 
ce discours du Créateur. Aussi bien, lorsque l'Impératif divin aboutit à faire 
se manifester le monde inférieur, il en rattache la Manifestation à une action 
créatrice (Khalg) et à une initiative créatrice (ta/tîrJ**. H dit:ll a créé (khalaga, 
il a fait) les Cieux et la Terre, et il a constitué (ju'ala les ténèbres et la lumière> 
(6:1). Et il dit: «Créateur (fátir) des Cieux et de la Terre» (6:14). C'est 
qu'en effet un discours sous la forme impérative, laquelle est ici Esto, adressé à 


quelqu'un qui n'aurait pas la capacité de le comprendre, serait chose impen- 
sable et absurde”. 

41. La mème signification ressort du fait que notre propre constitution 
soit rattachée à une action créatrice ({akhlig) car un verset le dit: Nous 
vous avons créés (c'est-à-dire façonnés, khalagnd-kom) de terre (22:5) — et ne 
soit pas rattachée à l'Impératif instaurateur (mettant l'être à l'impératif j. Cela 
du moins, jusqu'à ce que nous ayons atteint la maturité des hommes capables 
de comprendre, et que nous ayons l'intelligence des choses de Dieu et du mes- 
sage de son Envoyé. C'est alors seulement que le discours qui nous est adressé 
nous atteint, comme l'impératif qui lui est adressé atteint la première Intelli. 
gence. Mais ce discours ne saurait atteindre les petits enfants qui n'ont pas 
encore l'intelligence. Et il y a là un indice nous donnant à comprendre que c'est 
par l'impératif divin (mettant l'être à l'impératif) qu'est manifesté le premier 
Être, lequel est la première Intelligence, avant lequel aucun autre être n'est 


instauré, mais qui en revanche précède absolument tous les êtres. Gloire soit 
au Super-être qui, lui, surpasse tautes les qualifications et toutes les relations” 


Ng. Comparer Kiece لاله‎ chapitre XXI, مج‎ 


ga. L'arsumentation implique la metion de l'espace qualitatif. Mobit et Mohát ne sont 


pas des accidents survenant à des substances réparties ou juxtaposées dans un espace homo- 


gine, où تال‎ oecuperaient des pe interchangeables. Ce sont des indiect de dienen. 
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ciations qualitatives de l'espace; ils ne peuvent a un autre espace, L'Entoure ne 
peut étre qu'en-bas, comme la Terre, et l'Entourant ne peut être qu'en-haut, comme le 
Ciel, non pas un en-haut qu'on pourrait voir en-bas si l'on montait plus haut, mais un 
un-haut qui est tel qual 


vement, parce que letre qui est en-haut ne peut que spatialiser 
l'espace en haut (Cf. les exemples donnés par Kisde, p.77; on illustrerait l'idée du bg 
naturalis en disant qu'on ne pourrait faire du Pater profuadus un ténor, ni du Doctor Mari 
ans, dans la cellule la plus haute et la plus pure, une hass). 
.بو‎ Allusi 1 کی فیکون‎ 

La distinction est importante, puisque c'est elle qui nous a conduit à distinguer 
jale, absolue. Abû Ya'qüb 
distingue d'une part cette instauration qui s'accomplit par un impératif (este) s'adressant à 
une personne, et d'autre part la «création (kħalg) ou l'initiative créatrice (ef) produisant 
à l'étre les créstures du monde inférieur, incapables de «répondre» à cet impérati 
وهی‎ suivant transfère, d'une façon saisissa 


au venet gorinique 2: 


la notion d'At en traduisant par winstauration» 


tulle, De sn côté Nisir-e Khosraw p. 29, lignes 2 ss, reprend tout ce développement 
Aux termes arabes khak, takhllg, taftir, correspond le persan dferimsb-e taqdiri (création 
srdonnatrice, répartitrice); à TA correspond le persan éfrrimesbe ibéd'i (création instaura- 
impérative). «Il a rattaché la création du monde physique à la création ordonnartice, 
et cellei par rapport à la création instauratrice est d'un rang inférieur... I a créé (kalaga) 
les Cieux et la Terre, et il a constitué les ténéhres et la lumière (6:1), parce que les Ci 
et la Terre n'avaient pas la capacité d'aceucillie impératif. De mème il a rattaché la o 
tion de nos corps matériels à la création ordonnatrice. H dit: Il est celui qui vous a créés de 


terre (4 


comme au principe de notre création nous n° 
l'impératif d'être, il ne dit pas Eto! De même le Prophète ne s'adresse pas aux petits enfants 
Gui n'ont pas l'intelligence, C'est lorsque l'intelligence est éelose en nous, et que nous avons 
pris conscience du sawbid et conscience du mesage prophétique, que nous avons capacité 
pour l'impératif et investiture (p.79). 

93. Ces comidérations sant done au fondement de la distinction classique dans la théo- 
sophie commune au soulisme et à l'ismaélisme, entre ‘lam sam et Men al-hhalg. Les 
actes de kbalg et tafilr ne sont pas des impératifs s'adressant à des personnes capables d'y 
iquer, façonner, inventer, produire. D'où l'apparent paradoxe, non relevé 


ions pas la capacité d'entendre 


par l'auteur, et qui se résout dans le fait que l'avant et l'après n'ont ici aucun sens chro- 
nologique: il faut que l'intelligence soit d'ores et déjà Là pour aceucillir l'impératif d'être, 


qui fait d'elle le premier fait-être! Il faudrait dire plutôt que ce fait-être est 


de lens, ni de Vess, mais de Teso. Il ya svnchronicité éternelle (prétempurelke) entre 
l'impératif ct l'émperatum. Sans l'impératif, il n'y aurait rien pour l'accueillir, mais sans 
quelque chose qui déjà 
auteurs en disant que l'Impératif et la Parole instaus 


ceucille, از‎ n'y aurait pas d'impératif. C'est ce que veulent dire nos 


jee me font qu'un avee le premier 


Être, lui sont consubstantiels. Cest aussi taut le mystère du dima (pourquoi?) erserré dans 
des limites infranchissables marquées par les deux lettres de l'impératif K et N° {ci-dessus 
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ge Source). Si on transgresse evs limites, ma ne peut que divaguer, devenir fru. La thé. 
phic iumaélienne est une thênsaphie ab ime. 
94. Beef, PIA" c'est V'Ete! l'impératif éternellement en action. Le monde de Pld’ est 


le monde de l'intelligence, parce que seule la première Intelligence (Nais-Lokss) peut en- 


tendre étemellement cet impératif d'être. Aucun des autres êtres qui suivent la première Intel- 
ligence ne peut la devancer, la précéder dans l'être, parce qu'il arrive aprés coup, «apris 
l'éternelle mise de l'être à l'impératif. C'est cela l'idée du Sébig, le Devançant, l'être éternel- 
lement à l'impératif, ct telle est la théologie ismaélienne du Logos. On relèvera ici l'appli- 
cation importante qui en est faite pour la spiritualité ismaélienne: l'initistion, la naissance 
spirituelle feier séicht), opère dons le mode d'être de l'adepte une métamorphose 
équivalent au passage de l'être créaturel Téin a/khalg), retardant sur l'être, à l'être au 
mode impératif. La rénovation de l'être chez l'initié, la naissance de l'être spirituel, imite 
l'éternelle naissance impérative de l'intelligence. 1 


T Fan, comme tout le texte révélé, 


s'adresse non pas au petit enfant, c'est-à-dire au littéral 


, à l'exotériste, mais à celui qui 


de ect impératif. Chez tous les autres, le made d'être est passivité suhiesant l'action créatrice, 


à la manière de tous les êtres de la Nature, 


8. Que l'on ne peut concevoir aucune réalité qui soit 
antérieure à l'intelligence 


(6 Source, §§ 42-43) 


42. Comment se représenter quelque réalité qui soit antérieure à l'Intel- 


ligence™, alors que l'intelligence est la réalité de toutes les choses (de toutes 
les res), et que la réalité de toutes les choses, c'est l'intelligence (c'est-à-dire 
puisque c'est l'Intelligence qui en intelligeant toute chose, tout réel, en fait de 
la réalité)? S'il était permis de supposer une réalité qui füt antérieure à l'Intel- 
ligence, alors que c'est l'intelligence qui précisément fait la réalité de toutes 
les choses (de tous les réels). il faudrait que l'intelligence fût antérieure à soi- 


même. Or aucune chose ne peut être antérieure à soi-même. C'est pourquoi, 


supposer quelque réalité qui soit antérieure à l'intelligence. est une supposition 
absurde. 
از‎ y a plus. Comment l'instauration primordiale ser: 


elle quelque chose 
de réel antérieurement à l'Être primordialement instauré, puiqu'il est évident 
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que rien d'autre ne peut exister de pair avec l'Instauré primordial (le premier 
Être)? S'il était permis de supposer que de pair avec l'Instauré primordial, il 


puisse exister une certaine chose qui, avant la manifestation du premier Être 
instauré, ne serait pas soi-même de l'être instauré, il faudrait alors admettre 
qu'une chose instauré dans l'être aussi bien qu'une chose non encore instaurée 
dans l'être puissent comporter également le sens d'une réalité. Dès qu'il en serait 


stauré une chose dont il faudrait admettre 


ainsi, c'est que le Créateur aura 
que, avant même d'avoir été instaurée, elle comportât néanmoins le sens 
d'une réalité. Mais alors l'instauration du premier Être ne serait plus de l'être 
initialement instauré, puisque la réalité aurait en lui le sens d'une réalité d'ores 
et déjà existante (avant lui, non pas urée avec lui). C'est pourquoi il faut 
dire que le concept de réalité ne fait éclosion que par et avec l'éclosion de 
VÊtre initialement instauré (le mobda') et s'ensuit de cette éclosion. Com- 


prends. 

43. En outre, l'idée de réalité implique que l'un pose et affirme une 
certaine essence. Les essences existent soit à l'état sensible, soit à l'état intel- 
ligible. Quant à la réalité de celles qui tombent sous les sens, la consistance en 
relève de la perception sensible. Ce qui n'a pas de consistance pour la percep- 
tion sensible, la consistance en reste concevable pour l'intellect. Quant à la 
réalité des choses intelligibles, la consistance en relève de l'intellect®". Ce qui 
tellect, n'a bien entendu de consistance ni comme 
de consistance ni 


outrepasse l'opération de 


chose sensible ni comme chose concevable. Or ce qui 
comme chose sensible ni comme chose concevable, la réalité en est inexistante. 
Comprends. 


gs. Comparer Khwôn allkbmän, chapitre XXIX, p.8 (lignes ıt ss.) o p82, Le texte 
penan de Nisire Khosaw prend particulièrement ici l'allure d'une tris précieuse 
paraphrase du texte d'Abü Ya'qùb qui, dans ce chapitre, est remarquablement concis ct 
boer. H va s'agir particulièrement de la sier (persan chizi, linéralement la stil, abs- 
tracion dérivée de shay’ (chose, res), et qui, justement parce qu'elle résulte d'une opération 
qui l'abstrait, présuppose l'opération de l'Intelligence. C'est le sens même du concept de 
réalité qu Abû Ya'qüb esquisse dans ces deux paragraphes. 


ist‏ ثپانها پالعقل Corr. pay, ۱6, lire‏ عرو 
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1 immobile 


Que l'intelligence‏ .و 
Source, §§ 47-49)‏ 3( 


47. Le mouvement de toute chose mobile prend naissance en elle par 
désir d'une autre chose qui est elle-même immobile”. Or il n'existe rien qui 
soit antérieur à l'intelligence, rien qui permette de supposer que dans la subs- 
tance de l'Intelligence vienne à éclore un mouvement par désir de l'immobilité 
d'une chose qui lui serait antérieure. Puisque rien n'est antérieur à l'intelligence, 
l'intelligence est au repos et immobile, et étant immobile, elle perçoit le mou- 
vement de tous les mobiles physiques aussi bien que spirituels. 

48. En outre, le mouvement se produit à cause d'une certaine recherche, 
soit que le mobile recherche le lieu qui lui est propre”, soit qu'il recherche quel- 
que chose dont il a bes Or, l'Intelligence n'a nul besoin de quelque chose 
dont la recherche motiverait son mouvement”. Ne se déplaçant jamais de son 
lieu propre, elle n'a pas à chercher à le regagner une fois qu'elle en serait sortie. 
Car tous les lieux sont pour la substantialité de l'intelligence un seul et même 


lieu, et son inclination est égale à l'égard de tous les lieux. Or si quelqu'un a 
une inclination égale à l'égard de tous Ics lieux, il est absurde et impossible 
d'imaginer qu'il se meuve à la recherche d'un lieu en particulier. 

49. Si quelqu'un vient nous dire: l'intelligence se meut à la recherche 
de son Principe, car elle a besoin de indre et de le comprendre; ce besoin 
existant en elle, le mouvement aussi existe en elle, puisque nous disons que ce 


qui est dans le besoin est mobile. et que le mouvement lui est possible, ù 
cela nous ferons la réponse suivante. Si l'intelligence en venait à concevoir 
qu'elle puisse atteindre son Principe et qu'elle ait besoin de le comprendre, 
alors elle ne serait pas l'intelligence, puisque l'intelligence postule précisément 
que soit repoussée toute idée que le Principe (lc Super-être) puisse être atteint 
et compris. et que l'intelligence ne peut contredire ce qui est le fondement de 
son être”. C'est pourquoi 
atteint et compris Celui qui l'instaura, du fait même qu'elle en connaisse 
l'Unitére, 


est exclu que l'Intelligence se représente qu'elle ait 
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96. Comparer Khmdn al-l4buán, chapitre LXXI, pp. 183-184 C'est le thime du Primum 
morens immobile bien connu des faléiife, mais tel que ‘envisage icı la théosuphic smali- 
enne. 

97. C'est le thème classique du daus ,تلهم‎ lequel scra repris dans la zu Source, 5 
101-103; il est solidaire de la notion de l'espace qualitatif. 

9%. Puisqu'il a été démontré dans la & Source cue l'Imtelligence est toute chose. 

99. Cf. Kiss p.184, lignes 


û, et qu'il n'est pas donné à l'empreinte d'atteindre à cclui qui l'imprime» C'est pour- 


ss. «Parce que l'Impératif divin cst l'empreinte de la 


ace ne peut ect 


quoi ۰ € angrende soa Princips, er le secret qui met son 


être à l'impératif. Elle surgit ab ime, La z Source a munte que ها‎ scule ipséité du Principe, 


la seule qui 


connaissable, c'est la connaissance que la P 


ière Intelligence a de sua 
propre acte d'ètre. 

100. Allusion au secret du ,ادها‎ dialectique de Zä ct mafi, tasbbib et ta'til, motif 
encore repris allusivement ci-dessous dans la tre Source, $$ 61 et 6. 


10. Sur la manière dont l'intelligence s'entretient 
avec l'Ame 


(it Source, §§ 57-62 


57. L'intelligence s'adresse à l'Ame par un double discours": un dis- 
cours supérieur et un discours inférieur. Le discours inféricur s'exprime par 
les réalités matérielles, en raison de l'attache de l'Ame avec celles-ci et de la 
compassion que l'Intelligence éprouve pour elle. Si l'Intelligence eût abandonné 
l'Ame, quand elle entra dans la dépendance des choses matérielles, en la pri- 
vant de son entretien, la forme animée qui est le fleuron du monde physique 
n'aurait pas atteint la perfection requise pour la plénitude de la sagesse. Mais 
l'intelligence s'étant entretenue avec l'Ame, aprés qu'elle fut entrée dans la 
dépendance des choses matérielles, la forme animée a atteint sa perfection et 
s'est fixée avec sa réalité spécifique sous les différents genres qui lui sont attri- 
bués. Cet entretien de l'Intelligence avec l'Ame correspond à l'ensemble des 
causés qui émanent de l’Ame, et qui constituent la Nature avec toutes les 
réalités physiques qui y sont comprises, car en examinant bien les choses, tu 
constates que ni la Nature ni aucune des réalités physiques ne transgressent ce 
qu'exigeait la norme foncière 


de l'intelligence comme devant en être le 
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moule et l'enveloppe. Ainsi l'on comprend que l'entretien de l'Intelligence 
avec l'Ame soit tout d'abord, au moment où la Matière et la Forme en prennent 
naissance, de lui montrer comment s'ordonnent les choses pour que soit 
manifestée l'éminence de la sagesse. Et l'effet de cet entretien persiste à tout 
jamais, éternellement empreint dans les réalités de la Nature. 

58. Cet entretien, ce sont aussi bien les indices que l'Ame ss fait montrer 
par la Nature", en mettant à profit l'enscignement de l'Intelligence. En effet, 


l'Ame comprend alors que si la Nature présente dans un tel ordre les réalités 
physiques, c'est grâce à cs que la Nature elle-même a reçu d'elle, du fa 


que 
l'ntelligence se soit entreter ue avec elle au moment où se nouait son attache 
avec la Nature. Car si l'Intelligence ne s'entretenait pas elle-même avec l'Ame 
par les réalités matérielles, l'Ame ne serait pas en mesure de se faire indiquer 
par celles-ci un signe quelconque de l'intelligence. Ainsi, lorsque "Ame 
emploie la Nature afin de se faire montrer par elle qu'elle a reçu les marques 
de l'intelligence, c'est en comprenant que si la Nature présente un tel ordre, 
c'est en raison de l'entretien que l'Intelligence eut avec elle (l'Ame). Sinon, 
از‎ n'y aurait rien de tout cela. Tel est l'entretien de l'Intelligence avec l'Ame 


sous l'aspect des choses matérielles®®#. 

59. L'Intclligence a encore un autre mode d'entretien avec l'Ame par les 
choses matérielles. Il consiste à In rendre attentive à la précarité des choses 
matérielles physiques, aux contradictions et oppositions réciproques qu'elles 
recèlent. Il consiste aussi à lui enseigner que les dons originaires de son monde 
à elle, le monde spirituel dont elle est oubliense, sont plus éminents et plus 
nobles que toutes ces réalités matérielles en contradiction et opposition destruc- 
tive les unes avec les autres, auxquelles elle s'est attachée. Alors son effort 


spirituel se manifeste en ce monde; clle oublie celui-ci en éprouvant l'ardent 


désir de rejoindre son monde à elle. Elle cherche à participer aux dons de la 


pure Intelligence, par lesquels ells obtient sa délivrance, son triomphe, sa 


qui 


dc "+, 


60. Quant à l'entretien que l'intelligence a avec l'Ame par les réalités 
spirituelles, le principe en est le désir permanent que l'Intelligence infuse en 
elle, si bien que tu la vois éternellement nostalgique, aspirant à rejoindre la 
Cause dont elle émane. Lorsqu'elle a pris conscience de cet ardent désir que 
l'intelligence infuse en elle et qui la tourne vers celle-ci, alors tu vois Ame 
t son aïtache avec la Nature. Plus 
encore, il semble qu'alers elle s'immatérialise, evaçue hors d'elle-même l'influ- 


tout heureuse ct dans l'allégresse, oubli: 
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ence des choses physiques. Alors elle ne cesse d'intégrer à son être tous les 
dons de l'Intelligence qu'il lui est possible de supporter et de contenir, Et 
lorsque les difficultés de la route la font défaillir, elle en redescend fatiguée, 
épuisée, languissante, mais fatiguée de la descente (qui la sépare de son 
monde), non pas fatiguée de l'ascension. 

61. L'Intelligence a encore avec l'Ame un autre entretien spirituel. Il 
consiste en ce que l'Intelligence infuse en clle l'impuissance à recevoir la tota- 
lité de ses dons. Alors elle, je veux dire l'Ame, se trouve en suspens entre le 
désir et l'impuissance, le double don que l'Intelligence infuse en elle par son 
entretien spirituel avec elle, C'est pourquoi l'ardent désir de l'Ame ne cesse 
d'acquérir, tandis que l'impuissance la contraint de ne pas s'engager sur la 
voie de ce qui excède sa mesure et son rang. Si l'Intelligence n'infusait en 
elle que le seul désir, sans lui infuser également une certaine impuissance, le 
centre personnel (dhät) de l'Ame serait volatilisé, parce qu'elle ne pourrait 
contenir la totalité de ses désirs, alors que l'impuissance n'aurait pas été 
infusée simultanément en elle par sa cause. De mème, si l'Intelligence n'infu- 
sait en elle que la seule impuissance sans lui infuser de désir, l'Ame persiste. 
rait dans sa déficience et n'acquerrait aucun don, ou bien elle ne saurait pas 
que si l'intelligence infuse simultanément en elle le désir et l'impuissance, 
cela a pour cause la négation et l'affirmation auxquelles l'intelligence se voit 
simultanément contrainte à l'égard du Principe. La négation correspond à 
l'impuissance; l'affirmation correspond au désir 


62. En effet, lorsque l'Intelligence veut affirmer son Principe, la négation 
l'empêche de se le représenter sous une modalité quelconque. Et lorsqu'elle 
veut le nier en le dépouillant (de tout attribut positif), l'affirmation l'empêche 
d'en concevoir le dépouillement et la négativité absolue. Au-dessous de l'Ame, 
mobilité manifestent la mêmc loi: le mouvement corres- 


le mouvement et 
pond au désir, l'immobilité correspond à l'impuissance. Du mouvement et 
du repos font éclosion la matière et la forme; la matière correspond au désir, 
aspire éternellement 


la forme correspond à l'impuissance, parce que-la ma 
à recevoir une forme nouvelle, forme après forme. tandis que la forme est 
impuissante à recevoir une autre forme en même temps qu'elle-même. 

ière dont l'intelligence 


Telle est, exposée en termes très concis, la ma: 
s'entretient avec l'Ame, et دا‎ manière dont l'Ame reçoit les dons de l'Intel. 
ligence. 
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103. Comparer ,تساه مقس‎ chapitre LXXV, pp. 188-191, dont la paraphrase dilue 
plutòt icî la substance du texte d'Abü Ya'gùb ct passe mème parfois à cûté. On relève 


au cours de ce chapitre trois grands thèmes: le athéolognumènc des membres», à la présence 
implicite duquel une glose nous rend attentif, le rapport entre l'Ame et la Nature, celle-ci 
érant l'organe par lequel l'Hntelligence la conduit à sa délivrance, quand elle amène l'Ame à 
reconnaitre dans la Nature sa propre opération, laquelle dérive de ce que l'intelligence infuse 
en dle; enñn réapparition de la dialectique du tawbid dans le double don que l'in 
infuse dans VAme. 


101a. Cort. p.32, a (lente), et ligne 15, lire ojj. 
lux petites gloses dont l'une vient muus rappelet opportunément que la physis 
faut 


doi 
est une des énergies de l'Ame du monde, et dont l'autre précise que «par Ame, 
aussi bien entendre notre âme, parce que nus âmes individuelles sont chacune une émanation 
de l'Ame du monde» Cf. Khun, pige: il s'agit ici à ها‎ fois de Ame du monde et des 
âmes individuelles, puisque kue sort est eudépendant. Dès lors, tout ce qui dans notre 
traduction est dit de T Ame, s'applique aussi bien à chaque ame; ct il y a là une des carac- 
igues de la pensée d'Abà نیدلا‎ C'est سوم‎ de se peser, 
comme s'il s'agissait d'un dilemme, la question de savoir s'il s'agit de l'Ame comme hypostase, 
ou bien de chacun de ses membres. Précisément, la réciprocité de leur rapport est essentielle 
dunt on voit ainsi se préparer l'éclosion, lorsque dans la 
gile sclon saint Mathicu 25:39-46 


a'y a nullement 


au «thévlognumène des membres 


38e Source Abû Yaqüb eummenters le passage de | 


comme un entretien de l'Ame du monde avec ses membres. On pourrait dire encore que 
l'épopée mystique persane décrivant L'histoire de "éi et Nafi, avee les péripétien de leur 


dialogue, présuppore la même homulogatiun. 
103. Tout le développement qui précède sous-entend l'histoire pnostique de l'Ame: sa 
genee, le Noùs-Logos, lui 


oscignement que l'intelligence communique à l'Ame, 


descente ou sa chute l'emprisonnant dans la Matière, o Vint 


venant en aide pour sa délivrance. 


ee qui aboutit à lui faire trouver un instrument de délivrance dans cette Nature, issue d'elle 


(ef. la glose rapaclée ci-dessus n.102) comme elle-même est issue de l'intelligence, cet enseigne- 
et à reconnaitre dans cette Nature 


l'action de l'intelligence, Cite découverte n'est pas une inférence hypothétique; clle est préc 


Ke en ceci: que Ame apprenne à dëcow 


sément l'œuvre de l'intelligence instruisant VAme et la faisant se révéler à elle-même. L'Intel- 


ligence ne s'enseigne, ne use montres que pa mème. S'il y a de l'intelligence à l'œuvre 


dans la Nature, ce n'est pas la Nature, en l'loiclligence 
ne dans lequel l'intelligence Sech à l'An 
ardiale. Ce n'es 


de دا‎ contemplation de la Nature à Intelligence, qu'un s'ai? de la spiritualité de cette 


lemme qui le fait comprendre, 
Cest ek Ven 


par les réalités de دا‎ Nature, 


et révèle ainsi sa propre existence pri 


pas tant une dialectique progressant 


Nature; les entités spirituelles, les “agi, vicanent au secuurs de l'Ame, l'attirent en haut, par 
ceme Nature elle-mème. 

164. H convient de relever dans ce paragraphe et ks suivants cene note profonde 
rappelé 


ci-dessus n.toz. C'est prurquoi il ne convient pas d'opposer مه‎ ct ismaélisme d'une part, 


d'expérience spirituelle, alimentée justement par le athéologoumène des membres 
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soufisme de l'autre. La théosophie ou gnose shi'ite ne se réduit pas à une technique de 


l'exégise, voire à une technique de la prophétie, comme on l'a 
que malheureux. C'est ce qu'il faut comprendre pour faire place à deux faits s 


lit en termes aussi injustes 


och no- 


s que le troisième traité de la présente trilogie donnera occasion de rappeler encore. 
En premier lieu, que la théosophie shi'ite ou iumaélienne se suit déversée dans un soufisme 
d'origine sunnite, et qui était jusque-là un pur ascètisme, pour lui donner cette structure qui 
apparait dans le soufisme spéculatif d'Ibn ‘Aral 


et dans le soufisme iranien postérieur à la 
e bien défi 
en parlant le langage du soufisme, refuse de s'agréger à une tariqat. Dans ks paragraphes 


chute d'Alamüt; en second licu, qu'il existe un type de spirituel اه‎ qui, tout 


ci-dessus on peut voir le lien intime entre thévsophie de la Nature et expérience spirituelle, 


cela parce qu'ici comme en toute gnose, l'idée de Nature est dominée par le motif du salut 
et de la libération de l'Ame captive; la Nature est là à la disposition de l'Ame, dans son 
von pour eetourer «chez elle», à son monde. 


104. Tout cela nuus semble vraiment très fort, La double népativité que comporte la 
dialectique du ,تناس‎ et qui évite le double pige du Ad ai et du radbbib, se répercute depuis 
l'intelligence à travers tous les degrés de la Création, 


i l'on compare encore avee le motif 


de la lirurgie cosmique célébrée par le premier fite (13° Source), on a l'impression que 
c'est D peutêtre le thème dominateur de la théusuphie ismailicane. Dire du Principe qu'il 


est non-tre, c'est exclure tout sashbib, et eent impuissance. Dire qu'il est non non-être, 


c'est exclure le رال‎ et c'est affirmer l'ardent désir (ne s'aifirmas 


que c:mme négation 
d'une négation]. La phase positive du sas bid fait équilibre à la phase négative, de la même 
manière que s'équilibrent l'impuissance et ardent désir; cer équilibre, c'est le at mortagim, 
tandis que les philosophes et les orthodoxes exotéristes tombent dans le piège de l'abstraction 


ou de l'idobitrie. I convient encore de rappeler le $ 49 ci-dessus: si quelqu'un déclare que 
la première Intelligence aspire à connaitre sun Principe et a besoin de le comprendre, c'est 
qu'il n'a rien compris à ce qu'elle est. L'intelligence n'appréhende son Principe que dans ها‎ 


connaissance qu'elle a de son acte d'être (ee qui correspond au dé: 


, mais elle rejette la 
divinité plus haut qu'elle-meme, y renonce pour elle-même (ce qui correspond à l'impuis” 
mance), et ce renoncement est précisément le secret de sun investiture du Num suprème 
(voie ci-dessous le second traité de cette trikugie,$$ 6 sl. L'Ame se maintient entre 


l'impuissance qui freine son désir, et son désir qui t 


ompbe de l'impuissance, comme 


la première Intelligence, le premier Être, se maintient entre la négation et l'affirmation du 


Super. 
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11. Sur la manière dont les dons de l'intelligence se 
conjoignent avec l'Ame 


{12 Source, §§ 63-65) 


63. C'est par les mouvements continus quien sont la substance et la 
nature", que se conjoignent avec les règnes naturels de notre monde les dons 
physiques émanant des Sphères et des astres, lesquels révoluent autour du 
centre (qui est la Terre). Par ces mouvements éclosent les formes physiques 
individuelles, soumises à la génération et à la dissolution, tandis que les Sphères 
et les astres persistent identiques en leur état. En revanche, c'est par l'immo- 
bilité continue, cette quiétude que l'Ame apprend et reçoit de l'intelligence, 
que s'opère la conjonction des dons de l'intelligence avec l'Ame. Alors, par 
les dons qui de l'Intelligence se conjoignent avec l'Ame, font éclosion les 
formes spirituelles éternelles", Tant que l'Ame, avant d'en recevoir les dons, 
n'a pas appris et reçu de l'Intelligence"* la quiétude parfaite (ul-sokin al- 
him), les dons qui se canjoignent à elle sont encore mélangés avec les choses 
matérielles physiques, essentiellement déclinantes et changeantes. Et il n'y a 
dans ces dons aucune garantie contre leur cessation, dans la mesure même où 


précisément ils ressemblent aux réalités physiques toujours en mouvement. 

64. C'est pour cette raison que se produisen tant de différences entre 
les manières de voir et de sentir chez les savants et les hommes d'étude. Car, 
chez chacun d'eux l'inspiration inventive et la production de la connaissance 


sont en fonction du degré de quiétude que son âme a ubtenu de l'Intelligence. 


tude avant de recevoir les dons 


Plus l'un d'entre cux aura reçu de cette qui 
de l'Intelligence, plus stables et d'autant moins caducs seront les dons qu'il 


en recev 


En revanche, pour celui qui aura moins reçu de cette quiétude, les 


dons qu'il recevra de l'Intelligence seront d'autant plus caducs ct d'autant 
moins stables. Chez ceux qui obtiennent la quiétude parfaite’ 3. la réceptivité à 
l'égard des dons de l'intelligence est une réceplivité parfaite, immuable ct 


ininterrompue. Ceux-là, ce sont ceux qu: Dieu conforte directement par l'éner- 


gie spirituelle (al-mo'ayyadin). 

65. Revenons à ce qui est notre propos dans la présente Source. Nous 
disons: c'est par l'avènement de la quiétude spirituelle que s'épanouissent les 
dons de l'Intelligence. Ils ne se referment pas, tant que la quiétude n'est pas 
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interrompue par quelque inclination de l'âme vers les réalités physiques fugi- 
tives, fût-ce même la plus faible des inclinations, si faible que l'âme n'y pren- 
drait point garde. H te suffit d'y réfléchir pour que la chose te soit évidente. 


Souvent, voici que se prolonge jusqu'à toi l'ouverture de choses qui dépendent 
de certains dons de l'intelligence. Pour les cerner en ta compréhension, tu 
t'élèves par une ascension qui est une ascension de lumière, une ascension 


spirituelle. Et puis tu constates que ton âme faiblit, sans qu'il soit question de 
temps écoulé ni de distance parcourue. Par là même tu comprends que la quié- 
tude qui est la monture requise pour la queste de l'âme, vient d'échapper au 
pouvoir de celle-ci, à cause de quelque inclination éprouvée pour le contraire 
de la quiétude, c'est-à-dire à cause d'une inclination vers les réalités physiques 
essentiellement mouvantes, fugitives. s'entre-détruisant les unes les autres. Sou- 
vent alors, le méditant recommence à méditer sur ce que sa méditation ۵ 
manqué de comprendre une première fois. De nouveau il s'élève, comme il 
s'était élevé une première fois; il dépasse le niveau auquel il s'était élevé dans 
Je premier cas, dans la mesure même où lui vient en aide la quiétude de l' Ve 


ligence. De nouveau, comme la première fois, il constate que son ûme 
à cause d'une in-quiétude (adam al-sokän) due au fait qu'il ait incliné 
vers les réalités physiques mouvantes. Ily a là une analogie permettant 
de comprendre comment les dons de l'Intelligence se conjoignent avec 
VAme. 


106. Comparer ,لاه فلا‎ chapis LNNVI, pp-t91-192. 
107. Glose: «Ce qu'il faut entendre ici par forme spirituelle, c'est Tome de l'adepte 


fidile qui s'est rendu digne du paradis.» CE Arm note at. Sue la signification spirituelle 
du paradis, ef. ci-dessous sr Source. 


108. Glose: «Par l'Imtelligence entendre ici le maitre, ct par l'Ame entendre l'âme de 


l'adepte fidèle» Le rapport du maitre à l'élève est ainsi homologué au rapport des deux 
premières hypostases, l'lntlligence et l'Ame. Comparer ci-dessus mete 102, et ci-dessous la 
nete 139, ainsi que la Risólat al-'ólim wa'glolim (W. Ivanow, Simdies, Dër ss.) qui est 
par excellence un «Récit d'in 

109. Glose: «Par ceux qui reçoivent la quictude parfaite, on entend les prophètes, les 


ismalien» sut lequel nous comptons revenir ailleurs, 


edd et les Imims»—Ce pargephe esquisse, à la façon ismailicnne, ce que nous 
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appellerions de nos jours une psychologie des L'éanehaumerm, dévoilant les raisons secrètes 


des refus des hommes et de leurs aifirmations. 


comme elle vaut pour chaque période du 


eyele de ها‎ prophétie, l'esquisse tend à dévoile 
lui est propre, les raisons du comportement général de l'humanité lors d'une période 


dans les termes de la thévsuphie qui 


donnée, 


12. Que demand 
est une question absurde et impossible 
(15 Source, $$ 74-75) 


«pourquoi Dieu a créé le monde?» 


74. H doit être entendu" qu'interroger sur le pourquoi d'une chose, 
alors qu'on en ignore même le mode d'être, est absurde et impossible. En 
revanche. lorsque l'on a compris le mode d'être d'une chose et que l'on en 
recherche alors le pourquoi, la démarche qu'accomplit l'intelligence est 
parfaitement correcte et légitime. Des exemples: si quelqu'un s'enquiert de la 
manière dant les végétaux viennent à l'être à partir des Natures (les quatre 
ide des mouvements des corps célestes, il est légitime qu'il 


Éléments) avec 
recherche le pourquoi du processus ct il I 
prendre. Ou bien encore, si quelqu'un s'enquiert de la manière dont les animaux 
viennent à l'être à partir des Éléments et avec l'apport des végétaux", il lui 


est possible d'arriver à le com- 


appartient légitimement de rechercher le pourquoi du processus. En revanche, 
tous les philosophes sont d'accord sur ce point. que personne ne connait la 
manière dont l'univers vient à être à partir du Créateur. Certains d'entre eux, 
il est vrai, désignent en termes généraux le processus par lequel le Créateur 
fait exister l'univers comme consistant en sa mise à l'impératif”. Cependant 
ils ne connaissent pas pour autant la modalité de cet impératif. Lors donc que 


leurs doctrines s'accordent sur ce point, qu'il est impossible de connaître la 
manière dont l'univers est venu à l'existence. à plus forte raison s'interroger 
sur le pourquoi de son existence est encore plus absurde et échappe encore 
davantage à tout raisonnement possible. Peut-être bien que son pourquoi 
rentre dans la modalité de son être (fait partie du processus même); mais 
alors il faut désespérer d'en connaitre le pourquoi, puisque la modalité de son 


être nous reste elle-même cachée. Comprends. 
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75. De plus, la faculté qui dans l'homme enquête sur la création du 
monde, est elle-mème une parcelle de ce monde. Mais alors, comment serait-il 
possible d'arriver à connaître le pourquoi de la création d'une chose, tandis 
que la faculté enquêtante est elle-même une partie de la chose dont l'homme 


prétend arriver à connaitre le pourquoi? Pour qu'il lui soit possible d'arriver à 
connaître le pourquoi de la création du monde par la faculté enquêtante 
qui est en lui, il faudrait que cette forme (cette faculté) se mette en dehors, 
sorte, de la chose que l'homme cerne en sa compréhension. Mais aucune 
partie ne peut se mettre en dehors, sortir, du Tout auquel elle appartient. 
Comprends. 


110. Comparer Kluda al-Ikhuda, chapitre LES SI, pp.198-200 

ut. Corr.: p.40, ligne 13, lire D ga 

ı12. Parmi ccux-l Ahu Ya'qûb se compte sans doute luimème ace ses confrères 
ismaéliens. En parfait aceurd avec cc qu'il a dit antérieurement sur l'impossibilité de con- 
naitre le pourquoi (le Hima) de cet impératif میا‎ | rappelle ici que nous ne pouvons tien 


savoir de sa modalité. Cf. ci-dessus ye Source et iSource, avee les notes ga à 94 Notre 


pourquoi y a-t-il de l'été ne peut transgresser les linutes marquées par ks deux lettres de 
l'impératif KN. L'énigme de la métaphysique po 


û pl 9 Mais pourquoi justement cet deux limites wmd infranchissables? Nidire Khos- 


rait se chiffrer dans un idéogramme comme 


faw observe jei que seule la théosuphie ismaélnne, l'exégise ismaclienne de la Révélation 


gurinique, peut suggérer une réponse (Cf, en aa le second traité de motre trilogie). 


13. Que l'instauration de l'intelligence instaure simultanément 
plusieurs énergies’ 


(16° Source, §§ 76-84) 


76. Puisque l'on se représente ces choses en mème temps et du même 
coup que l'on se représente l'Intelligence "۳, c'est donc que dans la prime 
essence constituée par l'instauration initiale (c'est-à-dire dans la „personne du 
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premier Lire instauré) "1, ces choses ne comporient aucun retard sur cette 


Insti 


tiun elle-même. Elles se ramifient en sept catégories 
La première d'entre elles est P Jean (dur. Aién) dont l'extensi 


coincide avec l'intelligence (ou lui est consubstantielle), l'intelligence n'en 


pouvant évidemment pas être dépouillée. Ainsi (quand l'intellect humain 
devient) l'intellect acqui 
éternelle de cet intelligible s'intègre à l'intellect ucquis du fait même de sa 
perception. Pour cette raison, l'on comprend que l'Aerwm absolu coincide 
avec le premier Être (Shig. I'Intelligence) dès l'inchoation de l'être et pour 
les siècles des siècles " 


en raison de la perception d'un intelligible, la durée 


77. La seconde est le Vrai (Hagy), lequel est consubstantiel à l'Intelli- 
gence (ou coïncide avec elle), et dont l'Intelligence ne peut être dépouill 
la vérité de cene 
me de toute 


Quant aux intelligibles perçus par l'intellect acquis individuel 
chose (c'est 


Conception fausse qui, contraire au vrai, anéantirait le vrai. On comprend dts 


lui, et l'éloi 


-dire de ces intelligibles) s'intègre à lui, 


lors que le Vrai absolu ait été instauré avec l'intelligence clle-même, dès l'in 


choation de l'être et pour les siècles des siècles 

78. La troisième est la joie, laquelle est consubstantielle à l'intelligence 
et dunt l'intelligence ne peut être dépouillée. De fait, la joie existe dans l'intel- 
lect acquis individuel, lorsqu'il comprend intelligible. Alors on comprend 
que la joie absolue coincide avec l'Intelligence, dès l'inchoatron de l'être et 


pour les siècles des siècles": . 
79. 


ne retarde pas sur 


quatrième est la preuve apodictique. car ka preuve apodictique 
intellect acquis. dés que celui-ci a compris l'intelligible. 
Pour cette raison, l'on comprend que la preuve absolue soit consubstantielle 


à l'intelligence dés l'inchoation de l'être et pour les siècles des siècles'#. 


80. La cinquième est la Vie, laquelle commence à exister simultané. 
ment avec l'intellect acquis, lorsque celui-ci est mis en mouvement du fait de 
sa perception des intelligibles. Alors on comprend que la Vie absolue soit 


consubstantielle au premier Fire, dés l'inchoation de l'être et pour les siècles 


des siècles, sans jamais être en retard sur lui". 
81. La sixième est la perfection. car la perfection ne retarde pas sur 


comprend un intelligible. C'est 
1 


l'état parfait. Pour cette raison l'on comprend 


l'intellect acquis individuel. des que celu 


qu'en comprenant intelligible, l'intellect ne peut le concevoir t impar- 


fait; il ne peut le concevoir qu’ 


biotzen aood ERR i a 
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que la perfection absolue soit consubstantielle au premier Être, dès l'inchoa- 
tion de l'être et pour les siècles des siècles". 

82. La septième est ka ghevhut (occultation au monde sensible. ekstasis 
au monde suprasensible)"#. Car, dèjà lorsque l'intellect acquis individuel a 
compris certains intelligibles, la phuxhat (la dimension suprasensible) existe 
concrètement en lui. Alors on comprend que la shayhal soit consubstantielle 


au premier Être, dès l'inchoation de l'être et pour les siècles des siècles. Et 
entre les énergies de l'intelligence qui ont été instaurées simultanément avec 
elle, la ghayhat est la plus excellente et la plus auguste de toutes. Lorsque 
d'entre ses énergies, c'est la ghuyhat que l'intelligence infuse dans un être, 
l'infusion de ce don est le plus excellent et le plus sublime de tous. 

83. En revanche, dans l'échelle des dons infusés par l'Intelligence, 
1 


soit ce qu'il y ait de plus précieux. en raison de sa durée éternelle et en raison 


um est au degré inférieur, bien qu'au regard des réalités physiques Tun 


de ce que Dieu l'a constitué comme le trésorier des mouvements s'uccomplis- 
sant dans le ۰ 
84. Sous ces énergies se cachent des symboles multiples qu'il n'y a pas 


lieu d'expliciter ici, sinon nous les aurions mis en lumière. Chacune de ces 


énergies comporte des ramilications multiples, dent le nombre ne peut pas 
plus être recensé que le cours n'en peut être interrompu, Et au-dessus de ces 


énergies de l'intelligence, ins 


rées simultanément avec elle, il y a tout ce qui 


ne peut être décrit ni par le discours logique ni par l'imagination humaine, 
puisque ce sont des choses que le premier Être (la première Intelligence) est 
seul à détenir, et que nous ne savons pas quand il en libérera le solde pour 


l'infuser en son causé (l'Ame). de sorte que celui-ci puisse l'exprimer, le conc 


voir et le fixer", Ce sont ces choses qui se manifestent au cours des Cycles 
زا‎ et des périodes que Ia première Intelligence est seule 


connaitr 


elles sont encore retenues en clle. toutes rassemblées en un point qui est le 
Centre des univers. Bèni soit Celui qui a puissance de manifester aussi auguste 
et parfaite essence que le premier Être; exalté seit au-dessus de toutes les 
relations et désignations 
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t13. Glene sur le tire: «Dicu a constitué plusieurs énergies dans la première Intelligence; 
en tot tute énergie procède d'elle.» 

114. Le thème de ce chapitre est tranté ep déveluppements parallèles dans plusieurs 
autres ouvrages ismaéliens, ct il y aurait lieu de les comparer plus en détail. Cf. Klee 
al-lkhndn, chapitre LX, pp. 150-192; Commentaire de la Qasida هرز‎ d'At Heen Jerjänt 
) Sherbet Qasida), chapitre X,pp. 19-22, et les papes joa șa de noire introduction française; 
bunt e Khosraw, Jémi' al-Hikmatayı 122. C'est dune un thume qui au 
1ye 


ahenne. 


115. Le texte porte dét aliki, 
le Ae 


mais c'est un licu commun répété par nos textes, que 
al en perumns; dr stéi désigne l'ipse- 


l'acte de ,قاطا‎ c'est précisé 


, la personne» du premicr 
116. Selon Klada et Sharhe Qasida $ 27, pr 
Wenner dt ای‎ infuse le dun dans l'Ame. Le Sharh les décrit comine des dunt divins 
infusés dans l'être de la première Ian ege, Elles zm voilées aux àmes; chacune de 
celles les reçoit en proportion de sun rang, de sa noblesse, de son desir, du digré de 
ration de zm تسوا‎ (himmat). H est des àmes qui n'en reçoivent qu'une, d'autres 
e modern deux, d'autres tois; l'âme des prophetes les recoit toutes les sept. 
: "Wi mektarab مارا‎ aliaghdh chez Nis 
thénrie des Jochen ber Ics fahisifa, cf. notre introduction au Commentaire de la (asida, 
PP. 98-101. M s'agit dans le présent texte de l'intellect humam individuel qui participe à 
l'éternité de l'intelligence (sie gordul, devient dere), dit Khude) ی‎ proportion des 
ciel 


il s'agit J'enengies immanentes à Intel 


cimet 


w ve Khosraw, Sur la relation avec la 


les que sa eunnaisance en regot. CF. Kludu, Eat, où le texte est altéré par une 


énorme hëvue du copiste qui au leu de jag a mert gaj; on apprend ainsi avee éton: 


nement, un pu plus bin, que H pensée est la fonction ها‎ plus inferieure de ۲ 
Aarte Qasida ($27) trouve ici l'occasion de un prendre à la mete des Delriye. Sur ceux- 
ef. P.Kraus, Je ilu وا‎ vol. M, payi ny (slon ie, le dabri nie Terre de 
Dieu et la pephétie, et ennsidere la matiere comme éternelle) et ptf, n.a 

e de Ann porte ici ti ahad al éis 


gence. 


. Le te 


in nude nb, Où mea que là 


doctrine de موز‎ acquis vt de Vi 


cipation aux int 


rtalitê cuntérée à اه‎ 


Wierker) par sa par 
rine mra Vav icennisme 


par le Marbe asida ($28) avoc 


elle. «Toute âme qui est préparée à نمی‎ cette Émans- 


bles de l'Intellyenec, anmemee la de e 


(à la dillêrence de l'averroiune . Ce thème est dert 


une accentuation m 


le et spis 
tion et sur qui ۱۱۵ 
L'éternité (duhe) lui devient cunsubstantielle. Chaque fois qu'elle fait le bien, produit un 
acte d'ad 


we Gait briller sa lumière, est preservée de l'ancantisemel 


iun ut de emmimaissance, elle trouve sa récompense. Chaque fois qu'elle fait le 


e vu un یردان‎ en matite de connais 


D n de trouve son 


châtiment» Comparer les 27e et 28e See 


commet une مره‎ 


On emviendra que le teate d'A uh n'est pas ici particulitrement clair, sinon‏ ون 


erret, Les contestes paralléks aident à l'élueuder. Uf. Eisen, pigo: «Lorsque ال‎ 


acquis individuel connait le vi 


en vérité, ee qu'il y avait en lui de faux et de contradic- 


au vrat se separe de lui; se ate avec lui Sharh, Ș ag: 


ce vrai, meparable de 


otizec w Coogle eee 
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Intelligence universelle en toute àme préparée à le 
t à jamais dans le 


«Le vrai, c'est le dun infuse par 
recevoir. Jamais plus eene me ne tombe dans le faux; elle se mais 


vrai, rien ne peut l'en détourner. Si une erreur passe à sa portée, le vrai qui est en elle y 


pre est consubstantielle à دا‎ premi 


legresse remplit l'intelligence acquise chez l'homme 


ligence et en est inséparable, c'est que 


au mument où elle comprend la vérité d'une chose. Le doute ne pénètre plus dans sa 
u» Sbarb, 
resplendir ce don en quiconque a aptitude à le recevoir. L'infusion 
+ Le chagrin de la ténèbre ct de l'ignorance 


ennnaissance. Or, le chagrin est dans le doute, la joie est dans la véri 
$ go: «L'intelligence fai 


de ce don se produit comme joie de connai 
s'éloigne de celui qui le reçoit; jamais plus son âme ne suecombe à ce chagrin et à certe 
ténébre. H se réjouit dans la connaissance de l'univers qui est le sien, dans la conscience de 
la noblesse de cet univers et de l'effurt qu'il déploie puur lui. Jamais plus il ne se sépare 
du monde de l'Ame, l'ignorance n'a plus d'emprise sur lui» H y à également dans le Ráhar 
al Agl de Hamid Kerminl une belle page sur cette allégresse de l'Intelligence (édit. Kamil 
Hosayn, pn.Bs s5.) 

Qasida, § 31: «C'est cctte splendeur divine en l'intelligence, telle que,‏ مسا 
ence a compassion d'elle, ۳۸۰ alors‏ 


lorsque l'Ame est apte à ها‎ recevoir et que l'Inte 
n'est plus jamais impuissante à prod 
en matière religieuse comme en matière profane.» 


e la preuve, quelle que suit la this qu'elle soutienne, 


122, Comparer particulièrement iei Eise, p.131: «La preuve que la vie exista synchro 
miquement avec l'Intelligence et en est inséparable, c'est que l'intelligence acquise individuelle, 


tant qu'elle était ignorante, impuissante à atteindre une chose, ressemblait à un mort du fait 


de certe ۵ 


ance. Lorsque enfin clle la connait, dr passe par rapport à cette chose 
qu'elle connait enfin, à ۵ 
purt à tout ce que nous ignorons, et des vivants par rapport à ce que nous connaissons et 
l'un concept de la Vie à un plan 


de vivant» Autrement dit, nous sommes des morts par rap- 


dans la mesure où nous le conn: 
supérieur à celui de ها‎ biologie. Serbe Qarida comprend également ce cinquième don d'une 
manière qui prépare le septième, la ghaybat: «Toute dme qui a l'aptitude à cette lumière, et 
l'intelligence fait briller 


sons, H s'agit donc 


infus 


en qui 


in de ce don, est désormais préservée de la mort spiri- 


tuelle (mant-e nafsáni) et de la désintégratiun de la Forme intérieure, C'est en ce sens que 
Dieu a di 
Non! 


Ne pensez pas que ccux qui sont tombés sur le chemin de Dicu sont des moris. 


sent vivants près de leur Seigneur, recevant de lui leur subsistance ct se réjouis- 


sane de ce que Dicu leur dunne (3:163-164)». On voit ainsi se préparer dans le Sharl la 
triade indissoluble des trois dern: perfection, ghaybat. Cf. 

133. Cf. Khuda, pig: «L'indice que la perfection, dis la manifestation de la première 
Intelligenes, lui fut consubstantielle et en est inséparable, c'est que la perfection devient 


cunsubstanticlle à l'intelligence acquise individuelle, lorsqu'elle comprend les causés et 


n'imagine pas que le parfait équivaille à l'imparfait, mais sait que le parfait 


est supérieur 


et meilkur.» Sharh, § 33: «De même celui en qui a été infusé le don de cette perfection, 
même si son corps est soumis à la décomposition, sun jme est vivante auprès de son 


Google Bä 
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Seigneur et y est dans les dëliecs, comme l'a dit le Prophète: La tombe est un j 
d'entre les jardins du paradis (cf. Safinat Bibér alanwir, Il, p.395). Cene lumière ayant 


resplendi dans l'âme, l'äme est désormais complète et achevée. Des enseignements de la 


religion, il n'est plus rien qu'elle ait encore à désirer. Elle en arrivée au but; ce qui était 


le terme de son désir, clle y a désormais atteint» On voit donc comment, d'une part, le 
ième don, la perfection ou état de complétude et d'achèvement, fait corps avec le don 
précédent, celui de la vie au sens spirituel; comment, d'autre part, cette perfection et le 


septième don, la gheyber, vont fusionner en un seul. On le comprendra d'autant mieu, 


l'an se reporte au heau commentaire mystique que l'auteur du Sarb donne par ailleurs 
d'un hadith apparenté à celui qui vient d'être cité, et dans lequel le Prophite déclare 
«Entre ma tombe ct la chaire d'où je préche, il y a un jardin d'entre les jardins du paradis» 
(Safinat M, 367). Cf. notte introduetion française au Sharbe Qasida, PE ab, 

124. Nous comprenons jei la Siet cumme l'oceultation, l'état caché, l'absence exta- 


la dimension invisible, 
le texte de Kind 


portante. Certes, 


ble, présence au mande invisible, et parant comn 
dessous la définition d'Ibn *Arahi}. Cepeadı 
p.151, nous a posé ici un problème, ea nous laissant pressentir une variante 
سس‎ sur lequel a été établi l'édition du Eiece n'inspire pas une grande contiance (nous 
avons signalé ci-dessus, note 117, une de ses bévues, et il y en a une grande quantité 


tique au monde vi 


sensible, d'un être (ef. 


supi 


d'autres). Mais il reste que là où nous attendrions le terme gharber ou un équivalent persan, 
nous lisons gji (indépendance, abwnee de besin). La aucun cas, ce terme ne peut 
être un équivalent de ghaybat. Puisque مقس‎ cn maints chapitres ne fait que traduire ou 
paraphraser Abû Ya'qüh, ccla laisse supposer que Nisire Khosraw ait disposé d'un manus- 
erit où au licu de à, il y ait eu, sans doute, Ai . Or dans les autres textes persans où 
est développé le présent Jarus de la théosophie ismaelicnne, et que nous avons édités cn 
, les manuscrits portent 


collaboration avee notre collègue et ami, le professeur Moh. M 
bel et hien Zei . Nous avons même poussé le serupule jusqu'à vérifier encore une fois le 
texte des manuserits: la ponctuation Èyè est tris claire et ne laisse aucun doute. Au surplus, 


n'est pour ainsi dire pas employé en persan. La situation est done la suivante: 
ir le présent texte arabe des Fendt. et les textes perans respectifs du 
Sharhe Qasida (X $s) ct du Jémi al-Hikmatayn dc Fi 2) donne dés. 
Seul, le فطل‎ (p.15 ainsi que dons le diagramme) donne Mate, On ne nie pas que 
cette منوا‎ suit également plausible. Peut-être même donnctelk de la clarté au contexte; 
jÎ nous semble qu'elle le banalise et lui retire sa profondeur ct son originalité. 
Aql, 
der ct les conséquences 


en revanche, 
Car au fond, kamá/ ct See ne forment qu'un simple doubler (ef. Rahat ai 


vie, 


ligne 1); l'idée de Serie redouble inutilement, sans rien leur ajouter, 
du dun de la perfection (f complet). 
Sans pouvoir approfondir ici plus en détail la comparaison des quatre textes, on pru- 


per un tout schen 


posera les rélkxions suivantes:t] Le texte de Eed explique que la première Intelligence fait 
Participer l'Ame à sa propre autonomie, l'intelligence acquise tirant désormais sa subsistance 
de la connaissance des intelligibles, Or, il semble que cette situation était déjà acquise dis 
la rnale du chapitre فلع‎ (p153), qui traduit le $ 84 


le don précédent. 


Bieden Original e 
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d'Abu Yaqûb, fait allusion au mystère des choses à venir, préservé dans le secret de la 
premiere Intelligence. Ce sm, c'est cela la heyhat de la première Intelligence, ct c'est 
précisément à une partie de ce secret que l'âme, en état de ghaybat, est initiée, Qu'elle 
n'ait plus alors besoin des autres connaissances, qu'elle soit en état de gloma à leur égard, 


un le comprend: dans ce cas, l'idée مومع‎ découle de celle de heyhat ct la présup- 


pose 

2) De mème dans le Jini’ al-Hikmateyn, cn répondant à la question concernant les Sent 
Lumières (pp-112-122), Nisire Khosraw fait allusion au scerct des événements qui achève- 
ront le présent cycle et à l'avénement du ON: 
six jours de la Création (cf. ci-dessous هر‎ Source). La Seet correspund alors au septième 
jour, sncore caché dans l'aves 


N établit un parallèle avce ,مهم(‎ Ics 


3) L'auteur du Sharbe Qasida ($13) en commentant les memes vers que Nisire Khos- 
raw, achève le développement qu'il à cummeneé avee le thème de la vie au sens vrai, celle 
qui détie la mort (le bett de la tombe, cf. ci-dessus note 123). «Celui en qui a resplendi 
ce don (la ghaybar) est désormais indépendant (alg=- (یی‌لیاز‎ à l'égard des deux univers. 
Atteindre à la ghaybat, c'est être affranchi de la condition inférieure qui oblige à poser des 
questions; désormais il n'y a plus à prendre la peine de lire, d'écrire, d'apprendre. Lane 
ivée au plan dont il cst dit: Là se trouve ce que les ames désirent et ce qui 
Quel que suit le désir qui s'élève dans l'âme, ce don (la ghaybar) tient en 
réserve une part pour le combler; dès que de l'Imtelligence lui vient la réponse (l'exauce- 
ment), plus besoin n'est pour elle d'autre chose.» Il est donc évident ici, que la ghayber 
déinit un mode privilégié de rapport entre l'àme individuelle et l'intelligence, dont la 
gonga n'est que la conséquence. 

4) Pour récapituler, nous donnons done nettement la préférence à la leçon Stier: c'est 
l'accis à la connaissance suprasensible, à la dimension suprasensible des choses; c'est le 
«septième jour de la Création», le Qi'im, ou encore le «septième» côté du solide, la 
quarta dimmsio (cf. ci-dessous yat Source). Toute ها‎ pédagogie de l'intelligence est d'ame- 
ner l'âme au ‘Alam al hay: al 
sensible, prend dans l'être humain une existence emer 
première Intelligence. Aus 
Kobrà, dans ses récits spirituels, dit toujours gbibre, je m'absent 


les yeux (4s: 


cumme le dit Abû Ya'qüb, la dimension invisible, su 
ame participe à la ghoyhet de la 
(Naimoddin 


m'occultai à ce monde). 


jen est-ce le terme dont se servent Les mys 


Je crois que l'on reste tris proche du sens visé par le thévsophe ismalien, si Dia se reporte 


à la définition dannée par Iba "Arabi: «La ghoylet, e'est l'absence (occultation) de eem à la 
و‎ de tout ce qui se passe chez les créatures, parce que la faculté du sentir est tout 
entière absorbée par ce qu'il é 
divin, quand le cœur est en état de ghayhar.» (oi al-Sifiye, in ,اما‎ Haydarabad, 136% 
1948, vol. p.6). 

124. Ce qui indique entre را‎ la durée éternel 
temps physique, un rapport analogue au rapport entre le «Temps sans mps 
3 longue domination», dans la cosmologw de l'ancien lean. 11 ya مه‎ du Temps 


Réciproquement: اه‎ ladir, c'est دا‎ prèsense du cœur au 


nts des astres, le 


limitem et Je e 


éternel dans le temps cyclique des périodes, ct il y a rieseg final. 
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126. Comparer Sharb, § y4: «ls sage aura ainsi vérifié que ces spt dons ou ces sept 


lumières) am éclos avee la première Intelligence, dès l'instant de IAA, Et grâce au témoin, 


qui est l'imtelligenee humaine individuelle, la preuve décisive a été faite que ccs spt dons 
avec elle. Quiconque applique tous ses ole sur ce point, remonte à 
oe amer et nit par y aticindre. Pour les ignorantins aucune question ici ne se pese: 
Dans ces propos ils ne verront que confusion, sans aucun contenu positif, car il y a là, 


sache-le hien, une énigme grandinse, une question profonde.» Cette récapitulation des sept 


existent simultanémes 


dns ou énergies de l'intelligence, ne fait qu'insister suf la manière dune l'existence en est 


tellect humain,quand , celui-ci devient intellect acquis, 
La phrase 
waélienne, à 


vérifiée par ce qui se passe dans ۲ 


Restene les choses que ke premier Être est seul à connaitre, le secret de l'aveni 
qui suit iei, dans le tete d'Aa Kee, fait allusion à ها‎ prophétlo 
معط‎ spirituelle werte de l'humanité, telle qu'elle la conçoit, et qui ne peut être révélée, 
par anticipation, qu'a Vime en état de ehwybus, parce que ces choses sont en la ghaybat de la 
première Intelligence. Comme le dit une glose: «ll a" de ces chekes qui font leur appari- 
ton à chaque période avee les Nora ct les Imami» (le texte de دا‎ glose porte فسات‎ 


il faut lire, sans aucun devie: welatim). 

127. Com pau, ligne sa, bien entendu lire فی‌الاکوار‎ 

Jaf. Abu Ya'qub annonce ici un diagramme devant permettre au lecteur d'embrasser 
d'un coup d'œil tute cette construction thévsophique. La place est malheureusement restée en 
blane dans notre manuscrit. On peut y supplier par la figure donnée dans le texte de Klin, 
دود‎ (à condition de remplacer l'absurde gaj par Aa et de tenir compie de la variante bi- 
niy) Le diagramme présente trois cercles cuncentriqucs. Dans le cercle central est inserite 
Iarelligenec vu premier Être. Les deux autres cerclcs, divises chacun en sept compartiments 


e correspondant respectivement, se présentent, en allant du centre vers la périphérie, et les 
indications devant être lues en allant de druite à gauche, de la manière suivante, Le deuxième 
cercle figure les cites du side le deren Temmels gauche. le devant.: " ai 


droit pk dessous.7: le corps lui-mème (cumme totalité]. Le troisieme ecrele figure les sept duns 
dr 6: la perfection.7: la ghaybat 
comprendre la construction de ce diagramme où interviennent les 


ntelligenee. 1: U zusn s le rd la joic: la preuve.s: la 
bé mpési in Kun!) 

côtés du sulide, il frut se reporter à la figure dunnée p.195 de Khan, et qui est reproduite 
ci-dessous à la fin de دا‎ gye Source, Figure uù interviennent en outre kes six prophètes, les 
six jours de la Création (la baier 


on, au septieme وتف‎ le Ont Cumme l'explique une gluse: «Tout ce qu'il y a 


respondant dun au uscptime» côte, au septième jour de 


DÉI 


dans le monde est wft, parce que chaque chose possède une ipsêrte (ddr, son soi-même) et 
six etés. Médite bien reegen Tout ccla manifeste l'inelination caractéristique des pen- 


ibles les itonerpbirmes. Cf. notre étude 
J, Zurich 1961 


seues iumaéhens à dégager les stracturs, à 
Pour nue marpholoie de La 
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14. De l'existence d'une Ame univ le dont émanent les 


âmes Individuel chez les humains 


(17° Source, 8 85-87) 


85. Une chose qui àun moment donné existe”, puis à un autre 
moment cesse d'exister, en même temps qu'en apparaît une autre semblable à 
clle, comme quelque chose qui n'existait pas avant de faire ainsi son appari- 
tion, — une telle chose, disons-nous, fait partie d'un tout dont elle provient et 
auquel elle fait retour. Nous constatons, par exemple, qu'à un moment donné 
existent chez un individu humain la chaleur, l'humidité, la froidure, la séche- 
resse; à un autre mument (avec la mort de cet homme), nous constatons qu'elles 
ont disparu. En revanche leurs semblables ont fait leur apparition chez un 
autre individu, apparition qui, ep ce qui concerne cet autre individu, était 
impossible antérieurement. On comprend ainsi que ces réalités partielles de 
chaleur, d'humidité, de froidure et de sécheresse, appartiennent à des totalités 
dont elles sont des parties et des parcelles de substance, totalités dont elles 
proviennent et auxquelles elles font retour. Eh bien! nous dirons de même: 
voici que nous constatons qu'à un moment donné, il existe chez un individu 
humain. et propagée dans toute sa personne, une substance capable de con- 


maitre, laquelle perçoit les choses invisibles et cachées. Plus tard elle dispara 
de ep même individu, mais en mème temps sa semblable vient à exister chez 


un autre individu‘, sans qu'il y en ait eu trace, en ce qui concerne ce dernier, 
avant qu'elle se manifestät en lui. Alors il nous faut comprendre que cetle 
substance fait partie d'un tout dont elle provient et auquel elle fait ۰ 
Ainsi les âmes individuelles sont des parcelles qui ont un tout, à savoir l'Ame 
universelle qui cerne et englobe le cosmos physique. Comprends. 

86. En outre, les savants et les philosophes reconnaissent d'un commun 
accord que ces individualités sont autant de parties dispersées نا‎ 
physique; par analogie, on leur donne respectivement À chacune le nom de 
microcosme, quand on les rattache au macrocosme. Or, ce microcosme n'at- 
teint son intégrité, les différentes parties n'en subsistent et les fruits n'en font 
éclosion, que grâce aux parcelles qui proviennent en lui de l'Ame universelle. 
De même, dirons-nous, que les différentes parties du macrocosme ne subsistent 
et que les fruits n'en apparaissent que grâce aux dons qu'il reçoit de Ame 


universelle, de méme. en çe qui en concerne les parles dispersées qui sont 
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autant de microcosmes, il n'y a d'intégrité qu'en recevant ces parcelles de 
l'Ame universelle que l'on appelle les âmes individuelles. Ainsi se vérifie 
l'existence d'une Ame universelle dont émanent les âmes individuelles. 
Comprends. 

87. En outre, ce que l'on constate dans le cas des réalités totales, c'est 
qu'aucune d'entre elles ne peut acquérir quelque chose qui soit semblable à 
elle-même; elle ne peut acquérir que quelque chose qui en diffère, tandis que 
chaque parcelle '» de ces totalités est en mesure d'acquérir une autre parcelle 


qui soit semblable à elle-même. Par exemple, la Terre totale (la Terre comme 
élément) ne peut rien recevoir d'une autre Terre, ni l'Eau totale (l'élément 
Eau) recevoir d'une autre Eau, ni l'Air total d'un autre Air. En revanche, 
nous voyons que chaque parcelle de chacun des Éléments peut s'enrichir de 
quelque autre d'entre ses parcelles. Quant aux réalités totales elles-mêmes (les 
Éléments), elles sont assez riches pour n'avoir pas à acquérir quelque chose 
ividuelle 
chez un être humain acquiert quelque chose d'une autre âme individuelle 
existant chez une autre personne, nous comprenons que ces deux âmes sont 
۲۰, Puisque la réalité partielle 
existe chez l'une et chez l'autre, il se vérifie que ces deux parcelles ont un 
Tout originel dont émane leur réalité partielle respective. Ainsi se vérifie que 
c'est d'une Ame universelle qu'émanent les âmes individuelles’. Comprends. 


qui leur soit semblable. Lors donc que nous constatons que l'âme 


deux parcelles, la donatrice et la récepi 


129. Comparer Khan al ,هخا‎ 


chapitre LNIL pp. 8789. Con Source ct les sui: 


۱ partieuhèrement importantes pour k aach gemere dis menbres», déja signalé 


jei à plusieurs reprises. CE ci-dessus la gh Source 
d 


du monde. Mars il ne ur pus entendre par la que l'ame d'un homme, apres sa 


Vu مرانک‎ sten A 


e que quelqu'un meuri, et quelqu'un d'autre nait; pl vu erdee 
passe 


apparence le mode 


dans un aurte individu. Ne 


la chen 


est pas à entendre telle qu 


d'expression semble icî l'indiquer» Comme mws lave 


th den mes Preliminsires, 


Nes Khneraw n'a peut-étre pas eté susi attentif que notre phossateur, dane les reptoches 


qu'il a adresses à Abu Ya‘qüh à prop du theme de و‎ résurru 


un. Glose: aPuisyue toutes les ames doivent leur uriginc à VAme universelles 


die, Core. pn. Je g. au Jun de se ول‎ re € > Ei: emmtae la ligne 12. 
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133. Glose: «De la meme manière que l'élève reçoit les enseignements du maitre.» Com- 
parer ci-dessus note 1 


134. Le mot lag intcrpolé p.45, line 16, est superilu. 


15. Que les âmes humaines sont des parcelles 
de l'Ame univ 


le 
(18e Source, 38 88-40) 


88. Tu peux constater‘ qu'une parcelle d'un Tout produit une opéra. 
tion dont la nature ne diffère pas de l'opération produite par le Tout. Tu cons- 
tates d'autre part que l'homme avec son âme individuelle produit la même 


opération que l'Ame universelle, en ce sens qu'il fait apparaître des formes et 
des figures, qu'il crée des arts merveilleux et l'ensemble des diverses choses qui 
lui servent au moment voulu à attirer ce qui lui est utile et à repousser ce qui 
lui est dommageabl:, comme à faire l'inverse à l'égard d'un autre, également au 
moment voulu, De même l'Ame universelle agit dans le cosmos lui-même en 
produisant toutes sortes de formes et de configurations. en créant des chefs- 
d'œuvre parfaits et tout l'ensemble des forces de la Nature, qui à certains 
moments sont appliquées à attirer l'utile, tandis qu'à d'autres elles le sont à 
repousser le nuisible. De tout cela ressort la preuve que l'âme qui est dans 
l'homme est bien une parcelle de l'Ame universelle, dès lors que l'opération 
de l'une correspond parfaitement à l'opération de l'autre. Comprends. 

89. Autre preuve. Ce qui est simplement une trace ou vestige (a/har) n'accuse 
aucune tendance à connaitre sa cause, laquelle est l'action exercée par l'agent 
qui l'a prod 
l'agent même de cette action", à la façon dont au contraire ce soi-disant 


à plus forte raison n'accuse-t-il aucune tendance à connaître 


vestige (l'âme) tend de propos délibéré à atteindre à la connaissance du premier 
Être (Säbig), lequel est la cause du second Être (Af, l'Ame) et celui-là même 
qui y a imprimé la revendication de cette connaissance. Constatant donc que 
l'être humain avec son âme individuelle a le propos d'atteindre à la connais- 
sance de la réalité totale dont il provient, nous comprenons et nous avons la 
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certitude que l'âme qui est en lui, est une parcelle d'une Ame universelle, et non 
pas simplement une trace ou un vestige, comme le croient des gens qui n'ont ni 
science ni discernement. 

90. En outre, quand il ne s'agit que de trace naturelle, les dignes et les 
indignes y participent à égalité, comme les individus physiques subissent à 
égalité la trace exercée par les rayons solaires. La trace naturelle ne comporte 


ion dans la noblesse et l'éminence, permetiant de dire qu'une 


pas de grada 
trace est plus noble et plus éminente qu'une autre. Non, la trace naturelle, 


considérée dans ce qui la subit, est indifférenciée quant à sa qualité de trace 
(uthariva). Mais alors, comme nous constatons que les humains se différenci- 
ent quant à l'âme, car il y a une âme plus pure qu'une autre, une äme plus 


fière qu'une autre, nous comprenons que l'âme qui est celle de l'homme, est 


une parcelle de substance d'une Ame universelle, non pas simplement une 
trace ou vestige. Si elle n'était qu'une trace, toutes les âmes se présenteraient 
à égalité". Alors comprends. 


131. Cnparse Khuin al ,شا‎ chapitre XENI, vp. 126-127. La traduction cumplite 


du titre du présent chapitre donne: «Que ce qu'il y a dans les humains, ce sont des par- 
celles de VAme du monde et que دا‎ substance en provient de celle-ci» Corr. dans le titre 
Pa, ligne 2, li 


au lieu de eji ai‏ اجز اء 


۱ «Jamas l'écriture tracée par le scribe n'a cmmcience de echt qui 
la trace. 

idérahle de l. 
ın est Je fondement mème de 
rle 
en de Vimamat, kand a la forme humame (sur cette noton, ef. cı dessous second 


137. Chacune représente une parcelle plus ou m 


du monde, 


en est un «membre» plus uu moine éminent; cente ditlérenc 


la hiérarchie és 
de lui 


ique, c'ext-i-dire de ها‎ dispositinn des membres de la deent dans le «1 


traite de cette 


donne, pp. 119 ss. du texte). 
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16. Que les Cieux sont intérieurs à l'horizon 
de l'Ame du monde 


(age Sonne, $$ 91-95) 


91. La preuve a déjà été établie, de diverses manieres'”, qu'à l'extérieur 
de la Sphère des Sphères (laquelle est le monde), il n'y a ni temps ni lieu, ni 
volume ni vide, ni aucune des réalités physiques, puisque la totalité des choses 
physiques se trouve à l'intérieur de la Sphère. En effet la Sphère est elle-même 
ce qui englobe tout englobant physique. Maintenant, lorsque de l'àme individu- 
elle qui est en nous, a été éliminé l'agglutinement aux réalités matérielles, tu 
constates que dans la substance foncière de cette ûme, il ne reste rien d'autre 
que la Connaissance à l'état pur, sans aucun mélange des réalités matérielles 
qui tombent sous la perception sensible. Et nous constatons que lorsque nos 
propres ames individuelles partent en quête de volumes matériels qui existerai- 
ent au-delà de la Sphère des Sphères, elles aboutissent à la négation de tout 
volume, de tout vide et de tout lieu, étant elles-mêmes sorties de la Sphère des 
Sphères avec leurs facultés et la substance foncière de leur être, laquelle est la 
Connaissance à l'état pur et la précellence au sens vrai. 

92. Lors donc qu'il arrive à l'âme individuelle d'atteindre à l'Ame 
universelle dont elle provient, à l'instant où extérieurement à la masse sphé- 
rique de l'univers elle ne découvre plus aucune réalité physique, et que néan- 
moins elle constate que là-même la connaissance persiste, si son ascension 
spirituelle s'effectue grâce à une subtile inspiration directe de l'Ame universelle, 
elle goûte là-même une joie et une douceur, une magnificence et un désir, 
dans lesquels elle est elle-même complètement immergée. Si san ascension ne 
s'effectue que grâce aux inférences que lui permet son assiduité aux pratiques 
spirituelles, voici que s'affirme, présente en elle avec évidence, la réalité fon- 
cière du Tout (c'est-à-dire de l'Ame universelle) qui comprend et contient la 
masse sphérique du cosmos, à la façon dont la cause comprend et contient 


son causé, ou à la façon dont l'artiste comprend et contient son œuvre, 
non pas à la façon dont un corps plus grand englobe un corps plus 
petit, ni à la façon dont un corps subtil entoure un corps plus dense. C'est 
qu'en effet l'englobement du cosmos physique par l'Ame, consiste à l'embrasser 
dans son connaitre et son comprendre. et (pour cet englobement noctique) 
ce qui est à l'extérieur de kı Sphère et ce qui est à l'intérieur, c'est tout un. 
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Ainsi en va-t-il pour chacune des parcelles (chacun des membres) de l'Ame du 
monde. C'est pourquoi les Sphères célestes sont intérieures à l'horizon de 
l'Ame universelle. 

98. Autre considération. La preuve par laquelle on établit que les 
Cieux, avec l'ensemble de leurs mouvements, ayant une forme sphérique sont 
finis, dérive de la présupposition suivante: que si l'on suppose un cercle infini, 
les lignes que l'on tirera à partir de son centre vers la périphérie, iront se 
perdre dans l'infini. Or, nous constatons que les lignes que nous tirons 
depuis la Terre, qui est le centre, jusqu'à la périphérie, sont finies. Cette con- 
naissance appartient au fond inné de l'âme, et garantit que c'est l'Ame qui 
entoure et contient le Ciel, et que le Ciel est intérieur à l'horizon de l'Ame. 
Comprends 

94. En outre, pour conclure que les Sphères célestes sont dépourvues 
des facultés de perception sensible, tandis que ces facultés existent chez l' 
vidu humain, on raisonne ainsi: l'existence de la perception visuelle chez 
l'homme répond à la nécessité de repousser le nuisible et d'attirer à soi le 


profitable. Or. la Sphère céleste n'a nul besoin de quelque chose par quoi 
repousser le nuisible et attirer le profitable. De même, l'existence du sens de 
Vote chez l'homme répond à la nécessité où il est de tirer parti des nouvelles 
qui lui sont annoncées. Mais la Sphère céleste n'a nul besoin de chercher à 
entendre des nouvelles. De même l'odorat, le goût, le toucher, n'existent pas 
dans la Sphère, alors qu'ils existent chez l'homme, parce que celui-ci en à 
besoin, tandis que la Sphère céleste s'en passe". 

95. C'est pourquoi, lorsque nous constatons que l'homme avec son âme 
individuelle lit des choses utiles dans le Ciel, en explicite les jugements et les 
avertissements, nous comprenons que c'est l'Ame du monde, laquelle est con- 
substantielle à l'âme individuelle (ou dont celle-ci est une parcelle), qui a tout 
d'abord commencé par les déposer dans le Ciel, de sorte qu'il est possible 
ensuite à l'âme individuelle de les situer dans leur position respective. Si cela 
ne présupposait pas que l'Ame du monde ait commencé elle-même par les 
déposer dans le Ciel, il ne serait pas possible à l'âme individuelle d'y décou- 
vrir et d'en expliciter ces avertissements. C'est pourquoi les Cieux sont inté- 
rieurs à l'horizon de l'Ame du monde, et c'est cette Ame qui fait se manifester 
l'harmonie des Cieux, leur ordonnance et leurs aspects. وه‎ 
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138. Comparer Kinda al-lkhnda, chapitre XL, pp. 107-109. Titre complet de ce chapitre: 
«Que les Cieux avec l'ensemble de leurs énergies, de leurs astres «t de leurs mouvements, 


sont à l'intérieur de l'horizon de l'Ame» Le propos de l'auteur est de montrer comment 


ce n'est pas l'Ame qui est dans le Ciel, mais comment c'est le Ciel qui est dans l'Ame. 
139. Comparer la 26 Source, dont le thème est que les énergct physiques matérielles 
int sans puissance, d on les compare aux énergies spirituelles. 
140. Dans l'avicennisme, les Animae coelestes n'ont point par les Spheres, qui sont 
‘instrament de leur désir, des organes de perception sensible; en revanche elles possèdent 
l'imagination active, à un état infiniment plus pur que celle de l'homme, puisqu'elles ne sont 


pat exposées aux divagations qu'entrainent les impressions sensibles. 

tar. Peut-être le lien de ce paragraphe avec le précédent zen pas immédiatement 
évident, H semble être celui-ci (ef. رس‎ p.108). On conclut de la présence ou de l'ab- 
sence d'un organe à un besuin où à une absence de bewin. Les avertissements dans le Ciel 
(échitfrés par l'astrolinge) répondent à un bewin de l'âme, Or la réponse au besoin 
éprouvé par une parcelle d'un Tout, ne peut qu été ménagée par la providence de ce 


Tout auquel elle appartient. Le Tuut est ici l'Ame cosmique, laquelle n'est pas simpl 


d 
la cullectivité de ses membres, mais une unité qui en est distincte (d'où l'interprétation du 
pasage de l'Évangile selon samt Mathieu, jf Source). lei mème "am 
fondée sur le postulat que c'est sa propre écriture que l'Ame (et avec elle chaque âme) lit 
dans le Ciel. L'astre dans le Cil est ainsi es in bomine; les crnatellations aussi bien que 
les aspects cunsidérés par l'astrologie, sont l'écriture de l'Ame du monde. A la question: 
comment l'astrologie est-elle possible? 11 faut donc répondre: à condition que les Cieux suient 
imérieurs à l'Ame (c'est le thème du chapitre). Malheureusement l'astrologie n'a pus ton 
jours été consciente de ce postulat, ni jadis ni plus récemment, ni cher ceux qui la pra- 


gic se trouve 


mquent, ni chez ceux qui la critiquent! Nous avons relevé ailleurs que ما‎ signitieatiun pro- 
fonde de la 
(f. notre Aus el de Récit risiomaire, vol, I, Bibl. Heanicnne vola, Tehéran-Paris 1954, 
el Pour eumpléter le présent chapitre, cf. le veste de la zer Source ) Khwän, chap. 


M ppr. او و۲‎ 


ue de l'astrologie cummune par Avicenne serait à chercher dans cette direction 


17. Sur la manière dont a commencé l'existence 
de l'homme 


22 Suuret, $$ 103-108) 


105, Un point dont tout le monde convient", c'est que les énergies du 
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cosmos sont constantes et ininterrompues. Tu ne vois rien qui fasse son 
apparition dans le monde par quelqu'une des énergies de la Nature, sans que 
quelque chose de semblable ne fasse son apparition dans un temps posté- 
rieur. Il n'arrive jamais que se produise la disparition de l'une quelconque des 


énergies cosmiques, entrainant avec sa propre disparition la disparition de ce 


éclore. Dès lors, par laquelle des énergies irhérentes 


qui fut par elle amené 
aux Natures (Éléments) et aux corps célestes, l'homme aurait-il pu faire son 
apparition d'une manière différente de celle dont il fait son apparition main- 
tenant encore? Quand donc cette énergie aurait-elle pu disparaître de la 
Nature et des corps célestes, puisque leur énergie ne peut disparaître d'aucune 


manière que ce soit? Ainsi donc, l'idée que l'homme ait pu faire son appari- 
tion d'une manière qui différerait de la manière présente. est impensable et 
absurde. 

104. Aussi est-il certain que l'être humain, dans l'ensemble des temps, 
présente une même Structure et un type constant. C'est aussi bien ce qu'é- 
nonce le Qorän dans deux de ses versets: «Que l'homme considère de quoi il a 
été erêê: il a été erêê d'une cau se répandant> (86:516). «Nous avons créé 
e» (76:2). Chose étonnante, il y a des gens 
qui ne s'étonnent pas de ce que le cosmos physique, avec ses Cieux, sa Terre, 
ses astres et ses constellations, ait pu apparaitre d'un seul coup, mais qui en 


l'homme d'un peu d'eau mélange 


revanche s'étonnent de ce qu'avec le cosmos la multitude des nativités natu- 


re d'un seul coup. Eh bien! qu'ils ne se fatiguent pas à 
échappent à la chute dans 


relles ait pu appa 


chercher ce qu'il n'y a pas moyen d'atteindre; ÿ 
les doutes ruineux et mortels, Ou plutòt, d incombe à l'homme supérieur, à 
l'homme de haute culture. de ne chercher que ce qu'il est possible d'attein- 
dre. Quant à ce qu'il appartient en propre au premier Être d'embrasser et 
de comprendre, qu'il y renonce; qu'il ne cherche pas à l'atteindte ni à le 
comprendre, laissant ainsi se manifester la précellence de la première Intel- 
ligence qui. elle, englobe et comprend la créature humaine, trop faible pour 


embrasser la tot 


105. Aussi bien Dieu 
l'homme lui-même, des si 


lité des degrés. Comprends! 
il disposé en lui-même, je veux dire dans 


nes lui montrant que chercher à comprendre com- 


ment l'humanité à commencé d'exister, est une entreprise vouée à l'échec 


c'est là quelque chose qui ne peut absolument pas devenir objet d'une 


possible. Déjà en elet un simple individu de kı race humaine‏ تسده 


وی | 
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ignore d'où lui est venu le principe de son mouvement, au moment où il 
était un embryon dans le sein de sa mère: fut-ce de son cœur ou de son 
cerveau? de son foie, de sa rate, ou de sa vésicule biliaire? ou bien de tout 
l'ensemble? Si donc il est déjà impossible de comprendre le commencement 
d'un simple individu, quand alors il s'agit de comprendre le commencement 
de l'Homme missionné sur terre", il y a encore plus de raisons pour que 
l'entreprise se révèle impossible. 

106. Si quelqu'un déclare: Les témoignages visibles nous font consta- 
ter pourtant la possibilité que d'un homme unique soit engendrée, par multi- 
plication de génération en génération, une postérité comprenant jusqu'à mille 
descendants, si bien que le monde est rempli de sa descendance. Sa race 
disparait, une autre lui succède, sans qu'il en reste un souvenir. Ainsi faut-il 
que l'ensemble des hommes provienne d'un homme unique, aussi bien, par 
exemple, qu'en certain cas l'ensemble des hommes peut aboutir à un individu 
unique>= (on répondra en admettant) que l'unique puisse procéder du mul- 
tiple, comme le multiple procéder de l'unique. Mais s'il s'agit d'un individu 
unique avant lequel il n'y aurait jamais eu plusieurs individus (c'est-à-dire s'il 
s'agit d'un individu constituant à lui tout seul toute l'espèce), alors il n'est pas 
possible que de cet unique procède une pluralité de même cspèce dont il 
serait l'antécédent'«. Si en revanche cet homme unique, qui doit «remplir le 
monde de sa postérité,#, a été précédé de créatures multiples appartenant à 
deux espèces, alors dans ce ças il est possible que des créatures multiples 
lui succèdent, formant sa postérité et appartenant à la même espèce que lui. 


Comprends. 

107. 1l y a également ceci: l'espèce n'est pas à égalité avec le genre 
auquel sont rapportés les processus constitutifs d'unités. En elfet l'espèce se 
constitue comme une unité supérieure à l'individu; le genre se constitue comme 
une unité supérieure à l'espèce. L'individu n'est pas à égalité avec l'espèce, 
puisque l'espèce se constitue comme une unité supérieure à l'individu. Lors 
donc que nous disons que la réalité de l'espèce humaine serait échue à un 


individu unique n'ayant aucun semblable, il faudrait donc qu'il y ait eu coinci- 


dence parfaite entre cet individu et son espèce (c'est-à 
à lui seul toute l'espèce) Dès lors l'espèce aurait été privée d'être en 
acte, puisque l'individu aurait pris sa place. Ensuite, lorsque les individus se 


ire qu'il eût constitué 


seraient multipliés, il aurait fallu nécessairement une espèce commune attribuée 
4 leur multiplicité. Mais alors ce sont les individus qui seraient la cause de 
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l'apparition de l'espèce, et c'est là une proposition lout à fait choquante, car, 
envisagé quant à l'unité constitutive, l'individu n'est ni antérieur à l'espèce 
ni à égalité avec elle; l'espèce n'est ni antérieure au genre ni à égalité 
avec lui. 

108. C'est pourquoi quiconque déclare que le Démiurge a créé tout 
d'abord un homme unique, et qu'ensuite, par voie de générations successives, 
il en a créé des créatures multiples, celui-là met le Démiurge au même rang 
qu'un pâtre quelconque, gardien de chameaux, de bœufs et de moutons, 


lorsque celui-ci se décide à acquérir une chamelle, une vache ou une brebis, 
pour en obtenir, un bon nombre d'années une fois passées, des individus 
multiples de même espèce. Celui-là donc ravale la puissance du Démiurge au 
rang de cette impuissance. Loin de là! le Démiurge a puissance d'instaurer 
d'un seul coup des créatures multiples, de même qu'il a produit d'un seul coup 
cette Manifestation grandiose comprenant les Cieux, les astres et les Éléments. 


Ainsi que Dieu le dit lui-même: «Oui, la création des Cieux et de la Terre est 


quelque chose de plus grand que la création de la race humaine, mais la 
plupart des gens ne comprennent pas» (40:59). 


Comparer Khuda at iise, chapitre NIII, pp-33-36.‏ ود 


143. Comparer avee l'argumentation donnée سمل‎ dans la tge Source, 


144. Une glose explicite aimi le sens du terme شیاه‎ al mersal: «Nl faut entendre par 


à dire la prenre ری‎ 
shlam Sarandibi (c'est-a-dire 


me missiminé (sur terre) lhimme cn général, sans plus, 


humaine, c'est adire Adam» H sagn donc, رای‎ de 


apparu 3 Cevlan avec vingt-sept des siens, membres de sa deent primotdialc): e'est T Adam 


universel, le panamibrepor, qu'il ne faut confondre m avee Y' Adam qui inauguta notre présent 


cycle, ni ave لاه سابل‎ qui est l'Antheopes céleste, la troisième Intelligence (devenue 
dixième par sa faute). A la question déclarée aci insoluble, celle des origins de lan- 


throe 


ire ismachenn 


, repond précisément la mytho-hes le prologue dans le Ciel, le 


drame de Adam spirituel et l'apparition de I 


présente trilogie, lequel en dunne une très breve esquisse). M est vrai que, pour notre part, 


dam terrestre (cf. le sceund traité de la 


nuus n'avons encore rencor 


une représentation préene de cette amhropgonie que chez 
XVe s.) et l'auteur de la risila ci-dessous qui était un da'i 


Kermini (Jans la Kähar alî Ag) la drama- 
sus nous réservons de comparer en dîtail 


les Yéménites: Idris شتا‎ 


d'entre ses prédécesseurs. Meme chez Han 


tureie de bn 
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sas. Puisque, par définition, l'espèce s'identificrait avee cet indi 
constituer son espice. Tout autre individu procédant de lui serait se jpso d'une autre espèce, 
surtout dans le eas d'une pluralité d'individus 
ide: 


du qui serait seul à 


où d s'agirait dès kirs men plus d'une espèce 


fée à l'individu, s'épuisant tout entière dans cet individu, mais d'une espèce commune 


å plusieurs individus. Ou encore, comme l'explique clairement le $ 107, la chuse cst incon- 
cevable, parce que dans la hiérarchie des unités constitutives, l'unité cun 
est d'un rang supé 


tive de l'espèce 
ut à eelle de l'individu, puisqu'elle comprend une pluralité d'individus, 


Or, c'est un axiume que la gier 
descendante, 


ion de l'être sopire dans l'ordre de la hiérarchie 


146. Cf. Nisire Khosraw qui, dans le chapitre correspondant de Jémi'al-Hi£matayn, 
chip. XXXI, pp. 257-238, donne l'exemple des ‘Alides ('Alawi) dont un retrouve des 
membres dans chaque ville, voire dans chaque village. 

147. Au genre vivants, par exemple, sont rapportés les processus constitutifs d'u 
d'où résultent les unités consis 


ives des espèces, puis les unités constitutivas des indivi 
Une ue explique clairement ici l'acception technique du terme s9/déripe (l'unité constitu- 
tive, ce qui fait qu'un être est un). comme résultant des harakôt ahtimabled, processus 


constitutifs d'une uni 


aboutissant à l'unité constitutive. La tournure fait penser à une 
expression technique de Leibniz: maadam mmadare (le processus de monadisatit 
la monade monadise). C'es 


de la monade, 


du puint de vue de cette unité cons 


tive, poursuit la glose, 
que le genre ot d'un degré supérieur à l'espèce et à l'individu, car l'espèce ct l'individu 
rentrent tous deux sous le genre. Cumme exemple du genre: le vivant, sous lequel rentrent 
l'sspèce et l'individu. Comme exemples de l'espèce: le chameau, le bœuf, le mouton, dont 
chacun rentre sous le vivant (l'animal), lequel est le genre. Comme exemple de l'individu: 
chaque individu des espèces chameau, bœuf, ou mouton. Homologiquement, l'Envoyé de 
Dieu occupe le rang de l'unité par rapport à l'ensemble des degrés (ou grades). c'est-à-dire 
que les degrés rentrent dans cette unité: ks degrés du Wan, de l'Imim, du tojas, du Dé, 
du Ma’ dhin et de wus les autres bodid, parce que le rang de la prophétie eécapitule Ien- 


semble des rangs, de la même manière que le genre totalise Jo espices et les individus. 
Cumparer in Jimi’ alllukmatayn, pp. 153-153, homologation des branches de l'arbre de 
Porphyre avec les grades de la hiérarchie ésotérique. 

144. Ce qui est, dans l'avicennisme, la déinition même de l'Ange. On comprend que 
pour Abu Ya'qüb l'adamolugie oificielle est dans une impasse, lorsqu'elle pose le premier 
homme terrestre comme scul et unique individu d'où se 
cuntradietoire de penser que 


sortie l'espèce humaine. H est 
terrestre comme tolle 


espice humai 


cuincide avee un 


individu unique. Cf. cidessus note 144, sur l Adam Sarandi et ses vingt-sept cumpagnons, 
Quant à l'Adam ,لاف‎ hypostase du plérime céleste, son individu: ¢ 


le mème problème. On pressent l'intért qu'il y aura à confronter 


que ne pose pas 


tentes dunnées 
mmaeliennes sur ce même thème. 
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18. De la liturgie cosmique par laquelle le premier Être 
célèbre son Principe 


Source, §§ 100-115)‏ زد 


109. Comme au service divin qui lui incombe l'étre humain satisfait 
par l'énoncé oral, à savoir par l'Attestation (shahidat) qui est composée de 
quatre mots, de sept syllabes et de douze lettres,—avec l'assistance dispensée 
par le premier Être (Sibi) à notre Prophète (\ätig), et parce qu'aucune 
chose n'est manifestée dans le monde, petite ou grande, ténue ou sublime, sans 
avoir son germe dans le premier Être, nous aimerions mettre en lumière com- 
ment cette Attestation a son germe (est «ensemencée>) dans l'ipséité même du 
premier Être, afin que par là nous soyons mis à méme de comprendre la 
modalité du service divin par lequel il célèbre son Principe. 

110. Je dirai ceci: le germe de ces quatre mots dans l'ipséité du premier 
Être, ce sont la glorification (tashih), la mise en relation (idiifut), l'implora- 
tion (OT), la magnification D sie). La glorification correspond au mot là 
de la shuhidat, puisque cette glorification par le premier Être consiste à 
immuniser Dieu de tout ce que le premier Être découvre et éprouve dans sa 
propre ipséité, ce qui revient au fait de nier et d'exclure de Dieu la totalité 
des mises en relation concevables (c'est-à-dire toute comparaison el analo- 
gie)'"*, La mise en relation est au niveau du mot ilih de la shuhidat, c'est-à- 
dire qu'après avoir nié et exclu de Dicu toutes les mises en relation et analo- 
gies concevables, voici maintenant que le premier Être atteste néanmoins que 


lui-même aussi bien que la totalité des créatures sont à mettre en relation 


avec la divinité du Principe, "ma 
comme transcendant toutes les caractéristiques et les qualifications des créa- 
tures. L'imploration correspond au mot illà de la shuhidat, en ce sens que le 
premier Être demande à son Principe qu'il n'y ait pas de Dieu, pour aucun des 


afin de le reconnaitre précisément ainsi 


êtres spirituels et des êtres corporels, hormis le Dieu unique, le Singulier. La 
magnification est au niveau du mot iiih de la shahddal, en ce sens que le 
premier Être ayant imploré son Principe, éprouve que la sublimité de celui-ci 
est quelque chose qu'il n'a pas le pouvoir d'atteindre: alors il le magnifie au- 
dessus de tout être et de tout non-être. 

111. Quant aux germes des sept syllabes de la shahilat dans le premier 
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Être, 
premier Être glorifiant le Principe de par Sa parole qui est l'Un à l'état pur. 
Le mot ilh forme deux syllabes: de même la mise en relation constitu une 
double mise en relation par l'acte d'adoration: mise en relation de l'univers 
spirituel avec le 


ls se présentent comme ceci: le mot à forme une syllabe unique, le 


cipe, et mise en relation de l'univers matériel avec le 
Principe. Le mot illi comporte deux syllabes; de même  l'implora 
double imploration, en ce sens que le premier Être implore le Principe par la 


n est une 


voie négative et l'implore par la voie positive. Enfin le mot باب‎ comporte 
également deux syllabes; de même la magnification est une double magnifica- 
tion: magnification exaltant (le Super-être] au-dessus de l'être et magnification 
l'exaltant au-dessus du non-être. 

112. Quant aux germes des douze lettres dans le premier Être, il y a 


ceci: le mot li est formé de deux lettres, nous donnant à comprendre qu'à son 


extrême limite la glorification du Principe procède à la fois de la part du 
premier Être (Sibiy, l'intelligence) et de la part du second Être (Tilî, l'Ame). 
Le mot il(ûJh a trois lettres. De même la mise en relation comporte trois 


degrés, en ce sens que le premier Être met en relation avec le Principe l'uni: 
vers spirituel, met en relation avec lui l'univers matériel, (et met en relation 
avec lui la cause de l'un et de l'autre) dire sa Parole instauratrice. Le 
mot il(l)å a trois lettres. De mème l'imploration comporte trois degrés, en 
ce sens que le premier Être implore le Principe par la voie négative, par la 
voie positive et par l'impuissance, laquelle n'est ni négation ni affirmation". 
Enfin le mot Al{d)h a quatre lettres. De même la magnification comporte 
quatre degrés: magnification du Principe (Super-être) le maintenant au-dessus 
de la question «pourqui 


, c'est 


au-dessus de la question «qu'est-ce que?», 
au-dessus de la question <comment?>, au-dessus de la question <com- 
bien?>''', Tels se présentent les germes de la shahcidat dans la substance fon- 
cière du premier Être qui célèbre ainsi le service divin du Principe. 

113. De même la stabilité du monde matériel est fondée sur les quatre 
Éléments qui sont le Feu, l'Air, l'Eau, la Terre, sur les sept planètes qui sont 
Saturne, Jupiter, Mars, le Soleil, Vénus et la Lune, et sur les douze constel- 
lations (borÿ, «châteaux-forts:) qui sont le Bélier, le Taureau, les Gémeaux, 
le Cancer, le Lion, la Vierge, la Balance, le Scorpion. le Sagittaire, le Capri- 


corne, le Verseau et les Poissons. 


114. La stabilité du corps humain qui est le mieux équilibré des corps 


a ۵ jn 
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¿pose sur les quatre Natures qui 


et celui dont la stature est la plus parfaite, 
sont: la bile jaune, le sang, le phlegme et l'atrabile, 
internes qui sont le cerveau, le cœur, le poumon, le foie, la rate, la vésicule 
biliaire et les reins, et sur les douze régions visibles qui sont le crâne, le 
isage, le cou, le buste, le ventre, le dos. les deux mains, les deux jambes, les 


sur les sept organes 


deux pieds. 

115. Nous avons dessiné un cercle présentant le diagramme de ces divi 
sions homologues: celles de la shakidat, celles du macrocosme et du micro- 
cosme, celles du service divin du premier Être. Nous avons fait en sorte que 
chaque division soit en correspondance avec une division du même ordre: le 
quatre avec le quatre, le sept avec le sept, le douze avec le douze. Nous avons 


inscrit au point central du cercle l'Intelligence, vis-à-vis de l'homme. Ensuite 
nous avons fait tourner les cercles, chaque division venant correspondre à une 
division homologue, après que nous eûmes partagé chaque cercle en ses divi- 
sions, afin que cette disposition offre un point de repère sautant aux yeux de 
ceux qui cherchent et qui enquétent. Alors chacun d'eux comprendra que son 
propre corps et son univers sont en correspondance avec sa foi religieuse, 
celle par laquelle il vaut devant Dieu, et il comprendra que sa vie future 
est en correspondance avec sa foi religieuse, avec son univers terrestre 


et avec son propre corps. Alors son adoration de Dieu sera l'adoration en 


vérité", 


149. Sur ce mif de la liturgie cosmique, comparer Khia, chapitre LIV, موجن‎ 


Se reporter iei aux remarques conecenant Ja «Balanec des Kuren, ci dessus nues 41 ct S3. 


laires) suivan 


Nous tramerivons le mor shit (et tous les mots si sage persan (ct no 


pas shahdu): d'ailleurs il est des cas où c'est la «balance des lettres» qui impose. 

140. Pour ccrte structure de la shahòlat avec ses quatre phases, comparer ci dessus noie 
Gg, et مج‎ le second traité, $$ 7 ss. La farce dialectique est cependant moindre ici 
que celle développe par Hamid Kermäni dans son Ribar af" لوا‎ 


un, D y à visiblement ici une lacune de quelques mots dans notre manusci 


au passage 
e, H est facile d'y suppléer, comme 
۲ و اضافت کندمر علت هر رور ابباری‌سبجا نه‎ 
mpiratif بح‎ Moalheuremement cette page 138 de Eed 


correspondant à la ba, ligne $, de atte texte impri 


nous l'avons fait, price à Klein. n.138, ligne 23, port 


Cette cause c'est ۲ 


est Ke ot rendue incompréhensible par une interversion des besen les lignes ze et 21 
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deen ime reportées à b fin de la ligne ۱۷, tandis que quelques mors de la ligne وه‎ 
Aere turc reportées au début de la ligne 19. De même dans le diagramme que now 
mpréhans ci-dessous d'aprés Kinds, p.139, là où devraient figurer ls mots وق‎ asle on 
M SI me. Ce ne sont pas, hélas! les seules bévues du copiste. 

۱ Se epòrter su chapitre précédent (ur Source, 35 fe à 63 et note 104) où il était 
expliqué pourquoi l'intelligence communique à l'Ame à la fois désir et impuissance, et 
comment ce double don est en correspondance avec la dialectique du ssid. 

139. مقس‎ p.139, énonce ainsi les quatre questions: sest-ce que?» visant le fait d'être; 
pourquoi?» visant la raison d'ètre; qu'este que?» visant l'essence; acommentès visant 
le mode d'être. 

134 L'emplacement du diagramme dont Abû Ya'qub vient de nous décrire la mino- 
tiene construction, cst malheureusement resté en blanc dans notre manuscrit. Mais comme 
مت‎ Khosraw à traduit à pou pris littéralement ما‎ présent chapitre dans son Kiowe, il 
ven pas téméraire de supposer que son propre diagramme doit correspondre cn gros aux 
intentions d'Aa Ya'qüb. Dans l'édition de M. فتاه‎ (p.139) از‎ en reproduit en très 
petite dimension, tandis que dans ke manuscrit d'Aya Sofia que nous avions pu feuilleter 
jadis, il est deminé en pleine page, en ruuge ct ooir. H nous semble nécessaire de reproduire 
ci-dessous cc diagramme compliqué, parce qu'il a peut-être les vertus méditatives d'un mandele, 
et parce qu'il permet de sasir intuitivement eumment la «liturgie» du premier Être, expri- 
mant la structure même de sun être, entraine dans son «mouvement immobile» tout le 
eramos, 


Le diagramme dessine sept cerches conccntrigucs. 1. Dams k cercle central, l'intelligence: 
viivi d'elle le monde. z. Les quatre formes durulogiques de la shohida. $. Les sept 
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moments qu'elles constituent. 4. Les sept planctes du macrocosme, 1. Les quatre Elements 
du macroeusme. 6. Les duze degrés des quatre formes duxologiques. 7. Les douze signes 
du zodiaque. 

Cependant un remarquera que dans ce diagramme, le microcuxme est absent. Or, Ahû 


en somme trois cercles: 


Ya'qib a eu soin d'en marques les correspondances. Il mang 
1. Celui des quatre humeurs. 2. Celui des sept organes internes. 4. Celui des douxe regions 
علطم‎ du corps. Tour cela aurait pu tenir dans dix cercles concentriques, «t il semble bien 


que telle fut l'intention d'Ahù Yaqüb. Cependant d'après la place laissée en hlanc dans le 
ait prévu, ks hramologies devant 


um 


cruirait Hien que ke dessin de tevis cercles‏ هی 


sauter aux jeux. Dans ce eas, l'on aurait: 


les quatre formes de La dulogie. 


tercerele: intelligence au cenere les sept men de la dexulogie 


les dns 


Age de la duxologie, 


ks quatre Éléments 


at cercle: le monde physique au cent 


les sept planètes. 


les dur signes du وال‎ 


les quatre humeurs. 


cercle: le eurps humain au centre les zeit omganes internes‏ بر 


les douze régions visihles. 


19. Qu'aucun nombre ne peut recenser les Anges 


Source, §§ 116-120)‏ بدا 


116. Le nombre recense la réalité qui s'accroit quand les choses dé- 
nombrées augmentent. et qui diminue quand ces dernières diminuent". Telle est 
la condition réalisée dans les choses matérielles. Lorsque sont rassemblées des 
choses nombrables et assimilables aux choses matérielles, si leur rombre, par 
exemple, est de six, c'est parce que si l'on en ajoute une, elles deviennent sept, 
tandis que, si l'on en retranche une, elles deviennent cinq. Le nombre six est 
ainsi compris entre un plus et un moins, à savoir entre le sept et le cinq, qui 
sont le fait des choses dont on compte sept ou dont on compte cinq. Mais s'il 
s'agit d'une réalité qui diminue avec un accroissement du dénombré, ou qui 
mente avec un décronsement du dénombré. il est évident qu'une telle 
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réalité, le nombre ne la peut contenir. L'exemple en est qu'en ce qui concerne 
les réalités spirituelles, on peut mettre l'une à la place de plusieurs, ou inver- 
sement en mettre plusieurs à la place d'une seule, sans qu'il soit question 
qu'elles augmentent ou diminuent du fait de nombres qui y pénétreraient. 
117. On trouve énoncé en certain de nos Akhbär que «Dieu envoie un 
Ange avec chaque goutte de pluie qu'il fait descendre quand il le veut"“.» Si 


fication cachée, il compren- 


le sage médite sur ce propos et en atteint la 
dra que chez les êtres spirituels il arrive qu'un seul devienne multiple (sans 
subir d'accroissement numérique). C'est qu'en effet dans l'acte de faire des- 
cendre la pluie il y a, du côté du spirituel, un acte unique et un propos unique, 
lequel est la germination des végétaux, et cette chose unique se multiplie dans 
chaque goutte d'eau, si bien qu'il devient possible d'imaginer les merveilles 
qui, dans les règnes naturels, sont engendrées d'une seule goutte de pluie, et 
ces merveilles se multiplient au point qu'il soit possible d'imaginer que Tu 
i un homme passait toute sa vie 
à imaginer ce qui peut venir à naitre d'une seule goutte d'eau, il n'aurait 


vers entier soit rempli de cette seule goutte. 


même pas le temps d'arriver au bout”. Alors quel Ange plus noble que ce 
qui est amené à descendre avec chaque goutte de pluie? 

118. Quant à la réalité où, inversement, c'est le multiple qui devient 
une seule chose, eh bien! c'est une évidence pour tout le monde que les esprits 
des humains sont cueillis par la main d'un Ange que l'on appelle l'Ange de 
la mort. Nous nous rendons, certes, à l'évidence que les genres et les causes 
de mort varient autant qu'il y a d'hommes. Néanmoins, comme du côté du spiri 
tuel la descente de la mort a pour cause une chose unique, le multiple 


devient une chose unique". C'est pourquoi donc il n'y a pas de nombre qui 
recense les Anges de Dieu, puisqu'il n'est pas de nombre qui puisse les 
contenir ni contenir les entités spirituelles qui sont à la ressemblance des 
Anges. 

119. En outre, on dit souvent que pour chaque chose Dieu a un Ange à 
qui il a confié cette chose. C'est donc qu'il faut aussi se représenter un nombre 
comme une chose déficiente qui est confiée à la garde d'un Ange, car il n'ya 
rien dans le monde qui, davantage que les nombres, ait besoin d'être confié 
à un Ange". Cela, afin que l'Ange maintienne chaque nombre séparément et 
distinctement, de sorte qu'il ne se mélange pas avec un autre nombre et ne 


transgresse pas la limite qui lui a été fixée pour qu'il soit un nombre juste: 
sinon, «prospérité et postérité» périraient, car l'univers physique doit l'équilibre 
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de sa structure aux nombres et aux choses nombrées, ainsi que Dieu | 
même le 


: «Il est celui qui a fait du soleil une splendeur et de la lune une 


lumière, afin que vous connaissiez le nombre des années et le comput> 
(gie 

120. Enfin nous dirons que le nombre est une des catégories de la 
quantité (à sav 
rieure à la matérialisation de la substance dans un corps. Si donc les Anges 
ent un nombre, on pourrait demande 
matériellement? Miis dès lors que les Anges auraient pris un corps matériel, ils 
ne mérite: 


celle du discontinu). Or la quantité est consécutive et posté- 


'ombien sont-ils à avoir pris corps 


nt plus le nom d'Anges. Car ce nom, n'en est digne qu'un être 

non agglutiné à un corps matériel. Quant à celui qui est agglutiné à un corps 

matériel, ce n'est pas un être qui règne en possesseur“, c'est une chose pos- 

sédée, contrainte, subissant les lois des autres corps matériels qui lui sont 

juxtaposés, soit avec le changement, soit avec la génération et la dissolution. 

C'est pourquoi il est constant qu'aucun nombre ne peut recenser les Anges de 
ieu, puisqu'ils ne sont pas nombrables. 


139. Comparer Khsdn ol-lkhwdn, chapitre XLIX, pp. 127-139. 
146. Cf. Safinat ier sl ,هه‎ 
137. Le raisonnement tend done à faire comprendre ici dans l'exemple de l'eau qui 


reste toujours de l'eau, une analogie du spirituel. Khun, p.128, lignes و‎ ss., explicite: «Si que 
qu'un nous dit que kes Anges ici sont multiples et que tous ont une seule action, nous 
dirons: plusieurs choses qui ont une action unique, sont une seule chnse, de même que 


l'action de l'eau est de rendre les choses humides, bien que l'eau se partage en eaux multi- 


ples. Si quelqu'un nous dit: comment l'eau serait-elle unique? H y a une cau saumitre, une 
eau salée, une eau douce. Nous dirons: ce sont des accidents que tu lui imputes, mais la 


ment Eau qui est humidité et froidure, est unique. Nous nous expliquons 


substance de ۵ 
par cette propriété cumment une unité d'entre les spirituels peut devenir multiple, sans 
subie de multiplication en soi-même.» 

118. Glose: «Pat la chose unique entendre ici l'abolition de la vic, en ce sens que la 


mort a des variétés multiples, mais ce que l'on entend par elles toutes, e'est l'abolition de 


la vie. C'est un exemple du multiple devenant une chose unique» Peut-être la méditation 
est-elle guidée ici par la même idée fondamentale que celle qui diete la détinition du ۵ 


dee ($3). H m's a qu'un seul Dieu, 


que l'on pourra lire dans la seconde ridla de cette 
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comme il n'y a qu'une seule mort, et pourtant il y a autant de morts qu'il y a d'individus... 
L'unité dont il s'agit est autre que l'unité du nombre s ouvrant la série arithmétique. 
Kiede, p.118: «Analogiquement l'on comprend, dans le cas des choses apiriruelles, qu'il 
puisse arriver qu'il y en ait moins, sans pourtant qu'elks subissent de diminution.» 

139. Glose: «S'il n'y avait pour chaque nombre un Ange qui le garde, le monde 
it plus droit et tout périrait» 


1$0. فا‎ p.129, réfère au verset 73:29, et a ici un développement intéressant: le 
nombre que Dieu a imposé à chaque être, c'est son propre dhdi, nous dirions son centre 
personnel ou sa norme intérieure, et c'est à la garde de celle-ci qu'il est confé, sans pouvoir 
s'y soustraire, «Et ce dt est spirituel, non pas maté 
passible de changement et d'alrération, tandis que I 
rable.» 


jj car, s'il était matériel, il serait 
at de ce qui est spirituel est inalté- 


161. L'affrmation cst fondée sur l'ambiguité voulue des deux mots à la graphie sembla- 
ble: malak (ange) et malik (roi). aire Khosraw ici encore (Eis, p.129) ajoute un 
développement très intéressant quant à l'idee de l'Ange pour la spiritualité ismaélienne: «Ce 
qui est agglutiné à un corps matériel n'est pas malik (roi) mais mamlik (sujet, possédé). 
D'où le nom de malak-malik, car Ange'( farisbieb) est roi (pedibéb}, en ce sens qu'il est à 
jamais durable et n'est point passible d'anéantissement, 11 a pouvoir sur tout ce qu'il désire 
de bon et d'harmonieux. Ce nom est à comparer avec l'Imim du moment et ceux qui déli- 
vrent ses ordres, cat, de par o 


ire de Dieu, l'Imam est roi sur les bommes, et ses fidèles, 
de par son ordre, ont la royauté sur les âmes des croyants afin de faire passer celles-ci de 


la puissance ۵ l'acte (c'est-à-dire de les faire éclore à la naissance spirituelle par initiation), 
et de les conduire de ce monde périssable, obscur et dense, au monde étemel, subtil et 
lumineux, ainsi que Dieu le dit: Si nous le voulons, nous faisons de vous des Anges pour 
nous représenter sur la Terte (43:60).» Les membres de la hiérarchie ésotérique sont done à 


l'épard de l'Imam dans le même rapport que les Anges de Ch 
gnose valent 


sont envers Christ, dans la 
lleurs sur cette interférence de 
la notion d'ange et de la notion de roi, et sur ses présuppositions (malak ou fertibteb est 
souvent donné aussi en équivalent au persan bei). Un als sine, Je célèbre Shalmaghani 
{qui fut au temps de l'avant-dernier nå'ib de l'Imim caché des Shi'ites duodécimains, le 
héros d'une significative tragédie spirituelle) donnait cette belle définition: «L'Ange, c'est 
Tome qui se possède soi-même (règne sur sa propre àme)» Cf. nome livre L'imagination 
créatrice dans le soufirme d'Ibn * Arabl, Pa 
quence on pourrait 


ienne, Nous avans déjà eu occasion d'insistes 


Flammarion, 1958, 


1, note 336. En consé 
également remarquer en passant que, dans le man 


isme, la question de 
savoir s'il faut traduire Afalka par ange où par roi, ne doit pas se poser comme un dilemme. 
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20. Que le Mal n'a point d'origine dans l'instauration 
initiale de l'être 


(25 Source, 88 121-124) 


121. Chez les peuples antérieurs et dans les temps passés", certains 
sont tombés dans des erreurs évidentes et dans des contradictions périlleuses, 
au point de penser que, dans tous les états de l'être, le Mal existe en antithèse 
avec le Bien. Certains ont affirmé (l'existence de deux Principes): la Lumière 
et les Ténèbres; ce sont les dualistes. D'autres ont parlé d'Ohrmazd et d'Ahri- 
man": ce sont les Mazdéens et les disciples de Beh-Aferid. Ils ont en 
effet, à leur honte, rapporté l'instauration du Mal au Principe divin'“, Ils ont 
posé le Mal comme coexistant prééternellement avec le Bien, tout en ۱ 
les uns des autres sur ce point: certains ont professé que le Principe du Bien 
finissait par détruire le Principe du Mal, lors de l'accomplissement des 
si en contradiction avec leurs propres prémisses, 


temps'“, se mettant 


puisqu'il est absolument impensable qu'une chose prééternelle puisse être 
détruites 

122. Je voudrais, dans la présente Source, montrer clairement que le 
Mal n'a point d'origine ni principe dans l'acte instaurateur de l'être (ihdá 
la façon dont cette Instauration est l'origine et principe du Bien, et que le Mal est 
appelé Mal par rappport à quelque chose d'autre qui est meilleur que lui”. 
Je dirai donc: le Principe divin — Super-être transcendant tout bien et tout 
mal a instauré le premier Être (la première Intelligence) comme intégı 
ment bon dans son essence et dans sa contemplation. Ni dans l'essence ni 


dans ce qui procède de l'acte de contemplation de ce premier Être‘, aucune 
trace du Mal ne peut être trouvée. De son acte de contemplation, et sans qu'il 
y ait intervalle d'un instant ni succession de temps, procède son Suivant (Ai, 
l'Ame, le second Être), lequel est le réceptacle des dons que le premier Être 
infuse en lui. Son Suivant est, lui aussi, intégralement bon dans son essence, 
mais non pas dans son opération. Car, lorsque son opération est rapportée à 
la contemplation de celui qui le précède (son Sühig), elle est relativement du 


Mal, en ce sens qu'elle lui est inférieure en puissance. C'est qu'en effet l'acte 
de contemplation du premier Être fait éclore l'Ame universelle qui a la capa- 
cité de recevoir les dons qu'il infuse en elle, tandis que la contemplation de son 
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Suivant (c'est-à-dire de cette Ame universelle) produit le mouvement en ima- 
gination qui fait éclore la Mi 
soi-même; il lui faut l'aide de la Forme, laquelle est la Nature, la Matière 
étant par défimtion ce qui ne peut se manifester qu'avec l'aide d'autre chose. 
Quant à ce qui est de recevoir à son tour les dons de l'Ame (comme celle-ci 
reçoit les dons de l'Intelligence), elle n'est donc pas à égalité avec ce qui n'a 
ide d'autre chose. Ce qui a cette indépen- 
dance, c'est ce qui procède de la contemplation de l'intelligence (c'est-à-dire 
l'Ame elle-même), tandis que ce qui a besoin d'autre chose, c'est ce qui 
procède de l'opération de l'Ame. Ainsi donc l'opération de l'Ame est un mal, 
si on la compare à la contemplation de l'Intelligence"”. Mais dans l'instaura- 
tion inchoative de l'être, il n'y a absolument rien d'autre que l'être essentiel 
de l'Intelligence et sa contemplation. C'est pourquoi, dans l'instauration incho- 
ative de l'être, il n'existe aucun Mal. 

123. Autre preuve. Dénier à l'être essentiel de l'Intelligence toute réalité 
du Mal, c'est poser ce qui fait l'essence de l'Intelligence. En revanche, poser la 
réalité du Mal dans l'être essentiel de l'Intelligence, c'est nier ce qui fait 
l'essence de celle-ci. Or, négation et affirmation sont deux opérations qui res- 
sortissent à la nature foncière de l'intelligence. Mais ni l'intelligence ni sa 
nature foncière ne peuvent comporter l'affirmation de quelque chose qui en 
nierait ce qui en fait l'être essentiel. Aucune réalité du Mal ne peut donc se 


re, laquelle est impuissante à se manifester 


pas besoin pour se manifester, de 


présenter dans l'Intelligence sous une forme positive; elle ne le peut que sous 
forme négative (c'est-à-dire cumme objet de la négation). Si dans l'être essen. 
tiel de l'intelligence il existait du Mal à l'état positif, alors que son être 
essentiel et sa nature foncière sont l'origine et principe de tous les Biens, il 
existerait une contradiction"? dans son être essentiel, et cela impliquerait en 
elle la mutabilité. Dès lors sa partenaire (l'Ame) ne pourrait se fier ni se 
confier à elle; en fait, l'Ame se fie aux dons que l'intelligence infuse en elle, 
précisément parce qu'elle connait la positivité constante de son être essentiel 
et son éloignement de toute mutation. Et si l'être essentiel de l'Intelligence est 
éloigné de toute mutation, c'est parce que toute opposition de contraires est 
absente de son être. Or, 
être, c'est que le Bien est existant dans la réalité foncière de cet être. Et 
quand la somme des Biens est existante dans la réalité foncière d'un 
être, c'est que le Mal est intégralement absent de la réalité foncière de cet 
être. 


i toute opposition de contraires est absente de son 
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124. Enlin, de la demeure du Retour, qui est celle des Paradisiaques 
et à laquelle convie l'appel des Envoyés, on exclut absolument tout Mal. On 
dit que dans le paradis il y a ni mort, ni peine, ni maladie, que jamais ne 
. Lors donc que 
le séjour de béatitude est à ce degré d'éloignement de toute contradiction, 
et comme cela même est le don que le premier Être infuse en son Suivant, à 
plus forte r: que l'être essentiel du premier Être instauré par 
l'unité du Principe, soit encore plus éloigné de tout Mal et de toute opposition 


s'éloigne ni ne s'épuise la nourriture qu'il dispense (56:19)' 


son faul 


de contraires. Comprends. 


162. موه‎ KI 
de bonheur. Le chapitre prend une grande 
héresigraphes دراه‎ (Bughdidi, par exemple) accusent 
profesar purement ct simplement le dualisme murdéen, cela parce que les hérésiogranhes (de 
y comprendre) confondent les deux Principes antagonistes 


Ae, chapitre LXI, pp. 156-149, qui paranhiate avee plus ou moins 


lieu du fait que les 
enen l'Ikmaélisme de 


portance, en pee 


honne foi ou non, mis sans ric 


ct de la eosmogonie ismaclicnne (cf. 


۳ 
mnre étude De la guos ops à la guose jimailienme, خی‎ ci-dessus ame 14, pp-119 zl En 
له‎ Teilen du Mal ni à partir 


vdng avee la dyade ۴و‎ Nafi qui est au p 


seeond lieu, pn dhéveaphes étaient prèoecupes de 
D 
schéma d'aspuer pc 


ils furent conduite à un 


principe séparé, ni à partir du Principe suprème; c'est ainsi 
mais dans lequel le puint de départ de la dramaturgie du zervà- 


isme subit un décalage caractéristique; cf. ci-dessus note 169. 


163. La phrase est currunpue dans notre texte, فسات‎ p.136. est très clair: 


HS وبهری برران و اهرمی‎ 
nputation est malheureuce, parce qu'elle rcrombe nın point du tout sur le 


rain, mais sue le zervånisme. 


Ici une cuurte ghne: «C'est-à-dire lors de l'apparition de l'imäm de la résurrection 
Zeta La plose identite done la figure centrale de l'eschatulogie mardéenne et 
Cumme le passage d'Abù Ya'qòb n'est pas partieuliérement 
D 


mam caché, se plaisent en général à faire 


eelle de l'eschatolegie shi'ite. 


ce souci n'a rien d'insolite du 


laudatif, le sowei de ane ideniitication est éloquent, 


paint de am du shi'isme. Les livres comacrés à 
zungen sur sa personne ls prophéties de la Bible et culs du zoroastrisme (ef. notte 


ouvrage Tan aéleste et corps de ieren m: de llran sat à Tiret, Paris, Corté: 


1969, pp. 120-124]. La glee énonce cependant une petite réserve, admettant que d'autres 


ant pu avir une autre intention. 


166. Une réserve ici uppettune, en tout cas, sera de marquer que l'eschatologic mazdéenne 
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saccamplit par un vicbarishn, une séparation des enen de Lumière ct des éléments de 
Ténèbres qui retenaient eaptifs les premiers, c'est-à-dire non point tant par un anéantisse- 


ment des Contre-puissances de Ténibres que par leur refoulement dans l'abime dent elles 


surgirent. Du coup, cela fait tomber l'obiceion J’ Ahû Ya'qùb, faisant vais 


it qu'une chose 


prééternelle ne peut être anéani 
167. De même dans l'échclonnement des mondes et des degrés d'être, chaque degré 


inférieur est comme l'Enfer par rapport à celui qui est sunétieur, bien qu'il soit comme le 


paradis par rapport au degré inférieur, cf. Nasiroddin Tit 
P43 du texte persan, et notre étude Le Temps ocliqu dans le magéiiome et dans ام‎ 
(Eranos-Jahebuch XX), Zurich 1952, p.212. 

168. C'est par un acte de contempl 


édit. Ivano,‏ رف دسر 


ane d'elle sen eSuivano 


in de l'intelligence qu's 


(7 
chacune Jes Intelligences produit l'intelligence qui la suit, son Cicl ct son Ame, Neus nous 
proposons de comparer plus en détail ailleurs la théurie avicennienne des Intelligences ct celle 


j, l'Ame). Dans l'avicennisme également, e'est par l'acte d'une triple contemplation que 


de ها‎ théosonhie ismaélicnne, notamment chez Hamid Kermäni. 
ir d'un être du 


169 L'analyse aboutit dune à faire éclore le Mal à pa e supréme 


dont néanmoins le Bien constitue funciérement l'essence; l'omihre éclut d'un être de lumière 


En raison du processus descendant que suit nécessairement l'émanation de l'être. H est n 


quable que dans la doctrine des Zer 


ws que dverit Shaheatäni, Zeen n'est plus le 
le «drame dans le cich 


Principe suprème mais l'un des Anges du plérime (comparer al 
évoqué ici dans le secund traité, $$ مد‎ sch et chez les Gavomartiens, l'Ange Zeryan devi- 
ent Ohemard lui-mème (Yazdin). La موی‎ des deux écoles, telle que la résume 


Shabrastäni, offre plus et mieux qu'une simple ressemblance avec ها‎ cosmo 
et il est frappant de constater eme persistance du schéma zervànite, au prix d'une alteration 


is 


lienne, 


diamaturgique radicale, reculant de plusieurs plans apparition de l'Antagoniste. Nous rvons 
insisté sur ce point dans notre étude sur Le Temps geht (citée ci-dessus, note 167) p.173, 
ailleurs. 


et comptons y teve 
170. Corr. p.63, ligne g, apres le mot ag جوهر‎ ajouter le mot SH Yi 
171. Cette référence qorimique a malheureusement été omise en note de notre toute 
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21. Sur la signification secrète du paradis 


et de l'enfer 


{28 Source, §§ 131-134) 


131. Le Paradis et l'Enfer (le <Feu>)"” sont deux mots impliquant deux 
significations cachées, l'une concernant les bienheureux, l'autre les réprouvés. 
Considérons dans chacun de ces deux termes ce qu'il implique dans sa signifi- 
cation. Nous constatons que le mot arabe jannát recouvre le terme persan 
bostän, un jardin paré d'arbres fruitiers, de plantes odoriférantes et de courants 
d'eau vive, tel que les sens y trouvent quiétude, repos et douceur. Eh bien! de 
même les hautes connaissances et les dons infusés par l'Intelligence et par 
l'Ame sont le jardin de la claire perception intérieure", jardin qui reçoit sa 
parure des Notagd' (prophètes), des Asix, des Imäâms et des Lawdhig"’, par 
les hautes connaissances qui fusent de leur cœur et par leurs doctrines de 
sagesse exquises et désirables, dans lesquelles la Forme cachée (c'est-à-dire 
l'âme, l'homme intérieur)" trouve consolation, contentement, quiétude, fami- 
liarité et douceur. Toutefois les hautes connaissances dont le flux s'écoule 


ainsi, sont encore des connaissances mélangées à des mots et aux expressions 
du langage; il ne sera annoncé ce qu'elles sont en elles-mêmes (en leur «ipsé- 
ité>, c'est-à-dire en leur réalité ésotérique), qu'une fois venu le temps qui a été 
prédéterminé pour ce dévoilement'#. Lorsque les temps seront accomplis, et 


que ces hautes connaissances seront fixées en leur ipséité (c'est-à-dire en leur 
état de connaissances pures), ayant rejeté la pesanteur des mots et du langage, 
elles se présenteront avec la plus belle des formes et au rang le plus sublime, 
comme ece que l'œil n'a pas vu, ce que l'oreille n'a pas entendu, ce qui n'est 
encore monté au cœur d'aucun homme.> 

132. Il en est d'elles comme des nourritures par lesquelles subsiste la vie 
organique dans les corps, car ces hautes connaissances détiennent aussi une 
Ver. Toutefois la vie en elles est cachée sous leur écorce et leur enveloppe de 
protection. Mais lorsqu'elles sant établies en leur ipséité pure et ont rejeté leur 
élément inférieur, elles se présentent sous la plus belle des formes et la plus 


noble condition. Le corps ne trouve jamais fastidieuse cette vie organique qui 
est en lui, et n'a pas à se fatiguer pour la retenir. En revanche, avant qu'ils 


n'aient rejeté leur partie inférieure. le corps répugne à prendre les aliments, et 
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de toutes façons il lui faut prendre de la peine pour s'assimiler la nourriture. 
Semblablement l'âme éprouve de la peine pour mettre en œuvre les hautes 
connaissances qui fusent des prophètes { \'otayd'}, mélangées avec les mots et 
les expressions du langage: elle éprouve fatigue et épuisement pour se les 
assimiler. Mais lorsqu'elle en a rejeté l'écorce, elles révèlent leur qualité 
extrêmement subtile et l'âme est elle-même fort loin de l'ennui, de la peine et 
de la fatigue. 

133. Quant au Feu, il est employé à assurer l'entretien de la vie et la 
cuisson des matières crues. Toutefois, il ruine les formes naturelles des corps et 
les fait si bien disparaître que tu ne perçois plus aucune forme de ce qui en 
avait une. De même les religions positives apportées par les prophètes, à 
l'état dépouillé de connaissances théosophiques, ont pour fin le bon ordre 
extérieur du monde naturel et le maintien d'un état normal entre les per- 
sonnes physiques. Toutefois l'approche de leur feu et leur mise en œuvre 
ravagent la Forme subtile (c'est-à-dire l'âme, l'homme intérieur) en faisant se 


produire le doute et la confusion. Toutefois encore, quand elles se montrent 
en leur ipséité même (c'est-à-dire telles qu'elles sont en leur réalité ésoté- 
rique), tu juges de celle-ci, dans l'extrême souffrance tourmentant les âmes qui 
en sont éprises, comme étant «ce que l'œil n'a pas vu, ce que l'oreille n'a pas 
entendu, ce qui n'est encore monté au cœur d'aucun homme.> 

134. Il en va (de l'exotérique de la religion) comme du poison qui tue. 
Celui-ci, la Nature le produit pour aider à la santé des hommes à certains 
moments déterminés qui en requièrent l'usage. Mais, si quelqu'un en prolonge 
l'usage, le poison détruit en lui la vie et il cesse de pouvoir jouir de ce monde 
sensible’. Il est vrai que le Feu (l'eenfer>) existe partout, aucun lieu n'en 
est vide, tandis que le cjardin> (le eparadis>) n'existe pas en n'importe quel 
heu, mais dans un lieu déterminé à l'exclusion d'un autre. Et partout où existe 
le «jardin>, il y a un veilleur commis à sa garde, qui ne permet pas à n'im- 
porte qui d'y entrer. Mais le Feu, lui, est bien apparent, incandescent, se 
proposant à chacun. De même, les religions légalitaires avec leurs contraintes 
existent partout; aucun peuple d'entre les peuples n'en est exempt, tandis que 
les hautes connaissances (c'est-à-dire le fois de l'ésotérique), réservées à un 
petit nombre, nul ne peut y accéder qu'avec la permission du guide, l'initia- 
teur, celui qui en a la garde. Mais la religion littérale, elle, est bien visible, 
incandescente, à découvert et sans voile. se proposant à quiconque cherche 
Alors comprends! 
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172. Comparer Ried al-Ikhadn, chapitre LVI, pp. 143-144. Le chapitre prend toute son 
importance du fait que la Lui et la religion lépalitaire exotérique y sont présentées comme 
l'Enfer des hommes, Enfer par lequel il leur est nécessaire de passer, tandis que la deier, 
uel, est le paradi 
lisme convie les âmes choisics. 

173. Tami, litéralement «distinguer, descriminer, juger», mais ici avec quelque chose 
de plus précis ct technique (ef. encure ci-dessous § 141). Kiede, p.143, dit bien چشم ر‎ 
) Chasbm-e malakitt, chez les Shaykhis), l'organe de la perception intérieure, le sens du 
suprasensible. De même, Khwán parle du bestine sde sokhangéy (le jardin de lime pen- 
sante), ct rappelle que dans le chapitre précédent (Eise, chapitre LV, pp. 140-14427 
Source), il a été montré que récompense et châtiment consistent dans la connaissance même, 


La religion du sens ٩ , du moins le paradis en puissance, auquel l'ismaé. 


qui est gnuse, ou dans sa privation, non pas dans la jouissance ou le tourment sensible, 
Tous les termes du paragraphe sont à peser: elim, ce ne sont pas ici les connaissances en 
général, mais les «hautes connaissances», Khuda traduit par ‘me راز‎ la athéosophien, un 
auteur ismaélien ayant essentiellement en vue la théosophie ésotérique, le degré de connais- 


sance atteint par les exbaussements du zeit 
174. Pour ces désignations des rangs de la hiérarchie ismaélienne, ef. 
175. lei une petite glose précise, ou plutòt rappelle, qu'il s'agit de la Forme humaine 
intérieure, c'est-à-dire du cœur de I'homme, bref de l'organisme subtil qui est le sujet de la 
naissance spirituelle, cf. ci-dessus note 


d-dessus note g9. 


176. Autrement dit, l'ésuterique qui ی‎ en sui-même l'incilable (pour le moment notre 
el en est encore néduit à l'enoncer avcc des mots) ne sera révélé qu'avec l'avènement 
du Dein (ef. ci-dessous, 31“ Source, 145). On relèvers que dans la brève glose annexée à 
ce passage, c'est ce لام‎ al-Haqi'ig, comme manifestation cschatologique des pures essences 
éternelles, qui est cunsidéré comme annoncé dans la phrase célèbre qu'Abù Yaqûb introduit 
iei à deux reprises, pour chote les $$ 131 et 111. verset paulinien (provenant de Apacs: 


Iypse d'Élie) que tous les soutis unt répété à leur tour. 

197. Ou bien «sant une vie pour l'âme 
فا‎ p 143: «De même, si quelqu'un fait un usage continu des similitudes de la 
welle du eil e'est la vic de son àme qui finit 
aucune vie spirituelle ne résiste à l'Enfer de la lettre et 


Loi religieuse sans connaitre la ve 


par être derr » Autrement dli 
du littéralisme lépalitaire. Dans Ia suite du paragraphe, tenir compte de l'ambiguité voulue: 


quand le texte porte ueu naturel et jardin», il faut lite simultanément «Enfer de la Loi et 


paradis de la ihévsuphie ésotérique» H y a là sur le vif un exemple de اسف‎ fondamental: 


le texte est éerit sur deux «poriécs», il faut le déchiffrer avec deux clefs. 
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22. Sur la manière dont les blenheureux se diflérencient 


en précellence 
(29 Source, §§ 135-137) 


135. La différenciation en précellence chez les bienheureux"? est toute 
différente, quant à l'atteinte de leurs trésors, de celle qui règne en ce monde. 
C'est qu'en effet la différenciation en précellence chez les gens de ce monde est 
extérieure et apparente, non pas intérieure et secrète. Celui qui possède une 
part modique, porte envie à celui qui possède une part plus abondante. Il 
regarde comme méprisable sa propre part, en la comparant au lot supérieur 
qu'a obtenu celui qui est devant lui, et il médite en lui-même le moyen d'at- 
teindre au rang de ce derni 


f, si bien que toute douceur s'évanouit en lui, et 
en jouir encore lui semblerait un avilissement. En revanche, la récompense 
impartie dans l'autre monde, c'est quelque chose de secret, non pas quelque 
chose d'extérieur. Celui qui possède une part modique n'a pas connaissance 
de la situation de celui qui possède une part abondante, ou même il lui arrive 
souvent de penser que sa récompense a atteint un tel maximum qu'il n'est pas 
possible d'en imaginer un accroissement. Quant à celui qui détient une récom- 
pense majeure, son rang englobe la situation où se trouve le détenteur d'une 
part modique, si bien qu'il y a là même un surcroit dont Dieu comble les 
bienheureux. 

136. Tu peux constater qu'il existe un vestige de cela en ce monde, chez 
les hommes de science. Il y a en effet parmi eux, 


bas, une différenciation 
quant à la connaissance. Il en est certains parmi eux qui ont compris un petit 
quelque chose à la science et à la philosophie, et ils se considèrent eux-mêmes 
comme dignes d'envie. Quant à celui qui a attcint une connaissance supérieure, 
son rang englobe celui du savant à la petite science, puisqu'il connait fort 
bien celle-ci, si bien qu'il a conscience de la précellence de sa propre connais- 
sance sur quiconque lui est inférieur. 

187. La différenciation en précellence chez les bienheureux présente 
encore un autre aspect. C'est que la récompense qui atteint les âmes atteint 
chacune respectivement en fonction de son désir. Or, le désir des âmes est 
lui-même en fonction de l'état de pureté et de subtilité qui règne dans leur 
être foncier. Plus un être est pur et subtil dans le fond de son âme, plus élevé 
et plus noble est son désir d'atteindre àla connaissance des choses 
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suprasensibles; 


inversement, plus un être est impur et dense dans le fond de 
son âme, plus faible et misérable est son désir d'atteindre à la connaissance 
des choses suprasensibles. Ainsi que Dieu le dit: «II y a dans le paradis 
ce que désirent les âmes, ce qui réjouit les yeux, et vous y serez éternellement 
à demeure» (43:71). 


tg, Comparer Kee al-lkhedn, chapitre LXII, pp. 199-160. 


23. Sur la signification secrète de la 
«shahûdat» 


(30 Source, §§ 138-142) 


138. Concernant le propos du Prophète"? déclarant que (l'énoncé de 
la shahädut}: «Point de dieu hormis Dieu» est la clef du paradis, il y a ceci: 
le paradis, c'est la Parole de Dieu par laquelle Il a instauré initialement les 
choses qui sont des choses ayant existence dans le paradis’. La Parole instau- 
ratrice n'existe à l'état pur en aucune chose, parce que cette Parole est instau- 
ration absolue de la chose, non pas sa création à partir de quelque chose. Si 
elle existait à l'état pur en une chose quelconque" 
même chose fût instauration absolue ne procédant point d'autre chose. En fait 


il serait possible que cette 


cette précellence n'existe en aucune chose; cette précellence ne peut être assumée 
que par sa Parole. car elle est «paradis» au sens vrai. 

139. Les quatre mots ou paroles à considérer dans la shuhridat, lesquels 
en sont les mots-clefs, ce sont les quatre Prototypes"*"*: les deux Prototypes 
spirituels (aslan, Sáhig et l'intelligence et l'Ame), et les deux fondements 
{ou Prototypes) sur terre (usésäui, le prophète et son premier Imäm). Le 


big (ou premier Être) est la clef de toutes les existences de l'univers 


spirituel aussi bien que de l'univers matériel, puisque chaque être. aussi bien 
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que l'ensemble totalisé par le premier Être dans sa propre ipséité, existe du 
fait que le Principe l'ait instauré en lui. Ce qui veut que Sébig est le 
mot-clef par lequel s'ouvre la totalité des existences. Le Tiili (le second Être, 
l'Ame) est la clef de l'ensemble des choses possédant harmonie et structure, en 
fonction de leur propre participation à la Parole instauratrice, puisque l'on ne 
peut se représenter qu'il y ait des choses possédant harmonie et structure, à 
moins qu'elles n'aient pris forme dans les âmes immatérielles avant de 
leur apparition ainsi harmonieuses et bien coordonnées. Ce qui veut dire que 


c'est par le Tilî (l'Ame) que s'ouvre la totalité des choses bien composées et 
bien ordonnées. 


140. Le Nátig (l'Énonciateur, prophète) est la clef de tous les termes 
énonçables par lesquels s'expriment les perfections de l'Intelligence 
les compositions opérées par l'Ame, et par lesquels se notifient 
des choses en devenir qui sont dessinées dans le Ciel. Nátig est le mot-clef par 
lequel s'ouvre l'ensemble des régimes institués pas les Lois religieuses. Le Fon- 
dement (Asds, ou premier Imam d'une période) est la clef de tout ce à quoi 
«sont reconduites»™ les existences produites par l'intelligence, les composi- 
tions opérées par l'Ame, les régimes établis par les prophètes". H est celui 
qui met chaque chose à sa place. Bref, c'est par lui, je veux dire par l'Imâm 


nsi que 
les formes 


fondamental /Asás) comme mot-clef, que s'ouvre tout l'ensemble des hermé- 
neutiques théosophiques. 

141. Maintenant, le mot /4 de la shahädat est la dent (de la clef du 
paradis)"® correspondant au Asás (le premier Imäm après le Nétig, ou proto- 
type de l'Imâmat). Le mot est formé de deux lettres qui sont la moitié du 
wot Allh, lequel est la dent de la clef correspondant au Sdbig, le mot Alh 
comportant quatre lettres. En outre, ld est le mot qui sert à nier, tandis que 
Allh est le mot de l'affirmation (par lequel le premier Être affirme son Princi- 
pe). Par là nous est donné à comprendre que le Ads est celui qui fait con- 
naitre la moitié de ce qui du premier Être (Sibig) fuse dans le prophète 
,روا(‎ De son côté le Nátig est celui qui fait connaître l'exotérique par 
rapport à la vérité ésotérique, la religion littérale par rapport à l'herméneu- 
tique spirituelle" #7. Il est celui qui est dans la nécessité de nier et d'exclure du 
tawhid toutes les ambivalences. 

Le Sébig (l'Intelligence) ne divise pas en deux ce que le Principe mani- 
feste en lui, mais lui donne issue à l'état de perfection intégrale. C'est pourquoi 
le mot-clef qui lui correspond, comporte quatre lettres, parce que la tétrade 
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est le plus parfait des nombres, et parce que le premier Être affirme et pose 
le Créateur en reconnaissant la divinité (le mot AU étant le mot de cette 
affirmation, comme il a été dit ci-dessus). 

Ilh (ilh) est la dent de la clef correspondant au Nátig, parce que le 
prophète-énonciateur est le substitut du premier Être dans le monde corporel. 
Mais dans le mot (8 il manque une lettre du mot Allh; il manque un lám. 
Par là nous est donné à comprendre que le Niitig ne reçoit pas la plénitude 
intégrale, comme la reçoit le Séhig. H est investi de trois fonctions (symbolisées 
par les trois lettres du mot 1/4): message prophétique, investiture de son héri- 
tier spirituel immédiat, ımãmat'™. 

D est la dent de la clef correspondant au Tilî (l'Ame, le second Être). 
Le mot dë est la particule de l'exceptation. Par là nous est donné à com- 
prendre que le Täli est semblable au Säbig quant à l'acte de manifester les exis- 
tences corporelles; il ne l'est pas en ce qui concerne les existences spirituelles. 

142. Lorsque tu rassembles ces quatre mots-clefs qui nous référent aux 
quatre Prototypes, voici que s'ouvre pour toi, à partir du Principe, la totalité 
des choses'#. Mais la clef n'ouvre pas la porte à elle toute seule. Il est néces- 
saire qu'il y ait quelqu'un qui accomplisse l'acte d'ouvrir la porte. De même, 
il n'est au pouvoir de personne d'arriver par soi-même à connaître le rang 
respectif des quatre Prototypes qui constituent la clef de la Parole instaura- 
trice du Principe”; il faut quelqu'un qui ouvre et qui guide, un Perfecteur 
motimm où un Affilié (ihig), ou une Aile (jandh)"9". 

En outre, si la clef est ébréchée, ne serait-ce que pour avoir perdu une 
seule de ses dents, celui qui est chargé de l'ouvrir n'est plus en mesure d'ouvrir 
la porte. De même, si jamais celui qui est ici chargé d'ouvrir, le guide, nie et 
rejette un seul rang d'entre les quatre Prototypes, Sübig et TA, Nätig et Axis, 
il ne lui est plus possible d'ouvrir au chercheur aucune des hautes doctrines de 
sa religion. Si malgré sa dénégation il entreprend de l'ouvrir, il s'épuise, et ses 
efforts redoublés pour ouvrir ne font qu'aggraver et la difficulté et la clôture. 
De même, lorsque le possesseur d'une clef dont est tombé un éclat, se propose 
d'ouvrir la porte avec cette clef, il va à l'échec et ne fait que se fatiguer en 
vain; pire encore, souvent il fausse la serrure à force de l'ébranler. C'est en 
raison de cette signification secrète que le Prophète a déclaré: «Li iliha illi 
Alläh est la clef du paradis.» 
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180. Comparer Kbudn al-lkbadn, chapitre LXXXVI, pp. 266-308, intitule: «Sur ce 
propos (du Prophète) que la shabddas est la clef du paradis». L'éditeur, M.Y, al-Khashshàb, 
réfère à un autre ouvrage de Nâsire Khostaw, le Wabe Din, chap. 
aredo suit une traduction heureuse de rhahidet: 


1 (ie ne crois pas que 


il s'agit d'un témoignage, d'une attestation 


par un témoin, et c'est tout autre chose). Le présent chapitre d'Ahù Ya'qùh peut en être 
considéré comme la source. 


181. C'està-dire le "éen d Jar. auquel s'adresse l'impératif Le, non pas le ‘alam 


al-kbalg; d ci-dessus la ge Source et les notes 92-94- 
e الاشیاء‎ 


181a. Corr. pue ligne 1, bien entendu 


1b. Corr. pyi, ligne رز‎ lire da الار‎ 

182. Glose: «Par lui sont énoncées les précellences de la premiere Intelligence, puisque 
tuut ce qu'il y a dans le Ndiig s son ofigine et principe dans le premier Éire.» 

Mas. Cort. per, ligne 12, lire à لمر‎ 
‘étymologie du mot ei c'est reconduire, faire rar 
nir une chuse à sa source. Ce faisant, le is opère simultanément la transmutation des 
choses en symboles; c'est pourquoi nous avons déjà desus, pap, qu'il nous érait 
impossible de nous rallier à une conception qui en ferait une «désymbolisationn. H est à 
re que l'on confonde là, comme si souvent, symbole et allégorie (sur le wi cf. 
principalement notre ouvrage einen ef A Révit visionnaire, vol. 1, pp. ya ss, o notte 
introduction au Jasmin des Fideles d'amour de Rùzbchin Bagli de Shiràz, pp.39 zl. Le 
ta'wil est herméneutique des symbole 


183, H convient de se rappeler ici 


eni 


i c'est par lui et pour lui qu'il existe des symboles; 


pour le littéraliste qui refuse le wei. 
est le ministère de l'Imam, vu a sa suurce dans l'Imimat. Le troisième 


trilogie oMre un exemple de son univers ne s'agit plus seulement du 


ien n'est symbole. Et le eil emme il est dit ici, 


té de دا‎ présente 
IN du Qoràn 
et des Akbhér, mais d'un poème mystique persan. Certes, la bagigat ne se révèle pas en son 
Louiyat avant l'avènement du Dein (cf. ci-dessus § 131 et note 176); il duit se servir encore 
de mots, et e'est bien pourquoi justement, s'il déchire les symbles toujours de no 
«xs di 


s mots 


ne «désymholise» pas. I opire plutit un symbolisme au second degré. 
du paragraphe, له‎ ilmiya, duivent être entendus dans l'acception forte du mot ‘im: ce 
sont les herméneutiques gnostiques uu théosaphiques. 


is de néliglja, parce qu'ils sont 


Réginus qual titués respectivement par un 


De meme, au début du paragraphe, la traduction s'etfnece de sauvegarder le rapport 


entre les termes qualifiés du mantigija, parce اه‎ sés pour le Néfig, et par kes- 


“ils sont emph 


quels (ef. ci-dessus note 182) s'expriment les perfecti 
ment le discours logique, mais le logos prophétique. 

183. Le texte de Ei is près le texte J'Abù 
des quatre cas, le terme peran A dia, dent de la elef; il semble préférable de suivre 
cene précision qui fait ressortir la cohérence d'ensemble du symbolisme de la «clef du 


» de l'intelligence. Ce n'est pas simple- 


qui suit ici de pub, préfere, dans chacun 


paradis». Les quatre mots de la gehäit, semblant les quatre Prototypes, sont respective: 
ment chacun une dent de cette clef. 
186. Glow: abe lus eê 


le ta'wil, e'estàdir la mtie de ce qu'il y a dans le Ad 
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oral comprenant le لها‎ ct le samil» 


187. Autrement dit 
bauiget comme la sherl'a! est au دما‎ Ou encore: اما(‎ du zk est la heqiqet de la 
رواد‎ ct réciproquement. Comme la remarque de la glose précédente, ceci s'accorde aussi 
bien avee la prophétologie et l'imimologie du shi‘isme duodécimain: le propi 
sa personne mobos 
la religion positive, rien de plus. 

188. Comme on l'a rappelé dans la note précédente, le prophète envuyé (wora) cumule 
en sa personne la nolona et la gt, la maliyet et l'imämat, Mais موس‎ ct imimat se 
seindent en deux personnes: le Nárig et l'Imam. En vutte la théosephic ismaélicnne dis. 
Imam d'une période, fondement ou proto- 


‘on a ici une analogie de rapports fondamentale: le zikir est à la 


ee cumule en 


le zéhir, 


at et nalépat, mais il n'est missionné que pour révéler la dert 


tingue l'imamat en la personne du Asds (premi 
type de l'Imimat, Imam fondamental) et en la personne des Imms ses suecessgurs, exempli- 
ie 


ions d'un Imam unique et éternel. En récapitulation du paragraphe, les quatre mots-clefs 
se présentent avec le symbolisme suivant. Lé: l'Imam; Hêka: le prophète; il: Ame: Alih: 
l'intelligence. C'est cene structure qui permettre plus luin (e Source) à Abû Ya'qüb d'ho- 
mologuer le symbole de la Croix chrétienne à I Attestation de la foi islamique comprise en 
sa signification ésotérique, e'est 


-dire méditée comme tvpiliant dans chacun de ses mots les 
quatre Prototypes, 

149. Eis dn, p.208: «S'uuvrent toutes les portes de la Parole de Dieu (Kalimate Ital)». 
Gluse: «C'est-à-dire s'ouvre pour toi la totalité des choses, parce que dans cette Kalmar 
{c'est-à-dire la shabádas) d y a la totalité: le monde spirituel et le monde corporel, او‎ et 


et Ads, l'harmonie et la cumposition, eomme le mentionne l'auteur»‏ وف 
C'est‏ .190 


ire que les quatre Prototypes sont la clef du paradis, puisqu'il a été dit 


au début que le paradis c'est cette Parole instauratrice. 

191. Eed, p.208, porte: «Un Imam, un Hier où un Dá'i» Sur les dénominations de 
Ate, (Ab, Janéb, ef. ci dessus, note ss. H importe de bien observer que, s'il y a besuin 
d'un guide, e'est qu'il ne s'agit pas iei de données philosophiques que l'on puise déduire 
par voie de déduction rationnelle. Le ta'at ouvre des issues imprévisible à là logique des 
concepts. Ce n'est pas une dialectique, mais une herméneutique, une initiation aux symboles; 


ques d'al-Ghazäli restent 
inopérantes. ibn Moham- 
mad h. al-Walid (ob. 612 1219) dans son Diet st Ain monumentale réponse au Mostazhri 


c'est pourquoi il faut un initiateur, et 


st pourquoi aussi les 


st ce qu'a fort bien dliscernê le Ve dei! yéménite, Savvid-nà 


de Ghazali. 
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24. Sur la signification secrète de la Croix chrétienne 


(31° Source, 38 143-146) 


143. La croix est un nom pour la pièce de bois sur laquelle est crucifié un hom- 
me %, D où tout le monde peut le voir. Ce qui est attaché à la croix, c'est le corps 
mort. Or, Jésus annonça à son peuple que lorsque l'Imâm de la Résurrection 
(Sahib al - Qiydmat ), dont il était lui-même le symbole, mettrait à découvert et 
sans voile les vérités ésotériques cachées sous l'édifice des religions positives, dont 
la charpente est faite de vérités ésatériques, les hommes les reconnaîtraient et ne 
pourraient les nier. De même, lorsque les gens voient tous ensemble un crucifié, 
ils en ont désormais connaissance et sont informés de sa forme visible, même si la 
plupart d'entre eux en étaient jusque-là ignorants. C'est en raison de ce sens éso- 
térique que le jour du Résurrecteur est appelé le « jour du Dévoilement » "#1, de 
même qu'un verset gorânique parle du « jour où l'on relèvera la robe sur une jam- 
be et où les hommes seront appelés à l'adoration » ( 68 : 42 Ir. Alors le crucifié 
est mis à découvert, même si auparavant il était dissimulé sous un voile 1%, 

144. L'autre indication est celle-ci : Jésus annonça à son peuple qu'il sera fa- 
cile à l'Imâm de la Résurrection et à ses compagnons"# de faire sortir de chaque 
chase son sens spirituel, même s'il devait s'agir d'une religion dont on n'aurait pas 
supposé qu'elle impliquät l'herméneutique d'un sens spirituel, de même que tous 
les rangs de la hiérarchie ésutérique ) hudiid ) smt rassemblés dans ce morceau 
de bois ۰ 

145. C'est qu'en ellet il est rapporté dans certain des Akhbár qu'en la Nuit 
du Destin la lumière effuse™. Alors, voici que les murs, les arbres, tous les corps 
inanimés, adorent cette lumière. C'est là une représentation symbolique de la pu- 
issance de l'Imàm de la Résurrecti 
pacité de faire éclore le sens spirituel de chaque chose, en interrogeant les choses 


n ( Qim) et de ses compagnons, de leur ca- 


suivant leur inspiration innée , grâce à la claire perception" et au génie inventif 

dont sont douées leurs intelligences ۳ 
146. La pièce de bois sur laquelle Jé 

siens qui la fournirent, et ce sont ces autres qui l'y crucifièrent à découvert et exo- 


s fut crucifié, ce sont d'autres que les 


tériquement. Par D nous est donné à comprendre que l'herméneutique ésotérique 


que dévoilent l'Imäm résurrecteur et ses compagnons, procède ۵ partir des reli- 


gions positives instituées par des Envoyés qui furent antén 
Résurrection”. Alors la Croix de 


rs à l'Imåm de la 


nt un signe théophar 


que ( dat ) évident, 
éclatant, pour tous les rangs de la hiérarcl ie i 
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une obligation qui leur incombe, de la même façon qu'il leur incombe de vénérer 


la اما‎ 


192. Nous avons eu occasion déjà de developper le thème du présent chapitre dans un article 
de larevue La Table Ronde | Paris, février 1958). Cf. également notre étude, Fräie 
naissance spirituelle dans La gnose ismatlmne ) Eranus - Jahrbuch xxi 11, 1955 ) , PP. 175 S8, 191 a. 

193. Glose sur les mots du verset « le jour où l'on relèvera la robe sur une jambe », «C'est une 
désig 
sens ésotérique ) les Hagd'ig) des Regie ent la Késurreetion ef. entre 
autres, Abû Ishaq Qohistäni, Haft B4b, édit. W. Ivanow. pp. 13 = 14 du te 
194. Glose sur le mêıne verset ( 68 : 42 ) :« 


divine et 


ion métaphorique de la Manifestation du eis », c'est-à-dire de la Manifestation du 


¢ persan. 


‘est-à-dire le jour où les hommes seront appelés 


alors ne pourra refiera, I ne pourra plus y av 


littéralistes autori ms exotériques, ni d'hlam نامیا‎ 
impérieuse qui s'exprima ( on pourrait dire مه باجرهم‎ prématuréme 
Grande Résurrection à Alamüt, le Û août 1164. 

195. Mastér : voilé. Le jour du Dévoilement ou de la ۲ 
sent cycle d'occultation (dour al» sair) au futur cycle d'épiphanie ) daer al-kash/ 1. où la con- 
dition humaine sera métamorphosée, cf Eng divine ` dude citée ci - dessus note 194) pp. 16488. 
Comme le montre toute la contexture du présent chapitre. le crucifié À découvert et sans voile, visi- 
ble de tous, est ce) 


À dans la proclamat 


marquera la tran 


JA est alleng 3 tous, mais est refusé du grand 


nombre, et la lettre reste la letire. Le sens en est caché sous un voile jusqu'au vam ۸ 
sonne ne pourra le r 
entre l'exotérique et l'ésotérique de la Croix une distinction qui 
celle qui est enseignée par les Actes de Jean. distinction entre la Crois de bois du Cal sur laquel- 
le les Juifs s'imaginent avoir crucifié Jésus ) ct la Croix de Lumière ( cf. Epiphanie dirine. pp. 142 s5., 
191 a. ). Le rapport est analogue à celui qui, ici mème. situe Jésus à l'égard de l'Imäm de la Résur- 
rection dont il est le symbule, car c'est bien celui-ci que Jésus a annoncé, suivant l'exégese ismaé- 
lienne de l'Evangile de Jean et du mystère du Paraclet. Double leiim le rapport de 


Jésus au dernier Imåm comme Paraclet annoncé, et comme rapport dans lequel éclôt le sens és- 


hf. où per- 


t le secret. Ce secret esquisse 


ation iumaélienne en dé 


elle n'en dérive, est semblable à 


du cha 


térique de la Croix. 
196. Kholajá : ses ureprésentantes ou s successeurs. On a rappelé ailleurs le parallélisme entre 


dans le zoro- 


Je motif des compagnons de l'Iimäm caché et le motif «les compagnons du Saoshy: 
astrisme (cf. notre ouvrage Terre céleste, Paris 1961, index a.v. ) . Le début du parag 
à Jean 15 : 261 : le Par 


core sur l'annonce par Christ de l'Imâm résurrccteur { allu 


een le tail, le 


Père vous enverra en mon nom vous ensignera toutes choses. Uet enscignemei 


seus caché de toutes les Révélations antérieures, de toutes les religions prophétiques. 1 importe de 


relever comment cette idée paraclétique, projetée à l'Lorizon eschatologie en 1a سجن‎ du der- 


ve de Spi- 
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e de deux pièces de b 
e qui n'a d'aflermissement ) d'affirmation ) que par l'affermise- 


est conti is : l'une qui est allermie ) affirmative ( par 


soi-méme, 


e. En autre. la shahädal est compesée de quatre mots. De même 
Île est 
l'homalugue de celui qui est la base de l'herméneutique spirituelle ) sihib al-1a'. 


ment de la premi 
la Croix a quatre branches. Il y a la branche qui est affermie dans le sol 


wil. Y Imåm |, et sur qui s'appuient les àmes des chercheurs. IL y a la branche qui 
ıs le sens de la hauteur, en l'air : elle est homologue de celui 
qui dispense l'énergie spi ier Être, le Confortator) 
et sur qui reposent les mes de ceux qu'il assiste { al-mo'aypadin, les confortati). Les 


Ini correspond d 


nelle ( sdhib al-ta'yid, le pre 


deux autres branches au milieu, du côté gauche et du côté droit, correspandent 
respectivement au Tûlf (l'Ame, le second Être) et au Nätig ( le prophète), dont 
Fun est celui qui compose (les structures naturelles, séhib al-tarkb) et dont l'autre 


est celui qui codifie (les Lois religieuses, sáhib al-ta'lif), l'un faisant face à l'autre, 


is que la branche verticale, correspondant au premier Être (s4big), est ce qui 
fournit l'encre pour l'ensemble des lettres ) de ces compositions et codifica- 
Venir, 
148. La shahidai comporte sept syllabes; de même la Croix comporte quatre 
angles et trois extrémités ( dans l'espace ). Ces quatre angles et ces trois extrémités 
éférent aux sept Atimmê' ( Imãms )“3 de la période chrétienne ) du cycle de la 


prophétie), de même que les sept syllabes dans la shahádat réfèrent aux sept 
Imâms de la période de notre Prophète, Chacune des quatre branches com- 
porte trois dimensions”, dont le produit donne le nombre douze; de même la 
shahdlat comporte douze lettres. Et de même que la structure de la shahädat com- 
porte trois lettres non répétées, de même la Croix est composée de surfaces, de li- 
gnes et d'angles . Les lignes correspondent à la lettre alif; les surfaces correspon- 
dent à la lettre ۵ 


iles angles correspondent à la lettre Mr. Enfin, de même que 
la shahüdat est parachevée lorsqu'elle est conjointe avec Mohammad, de même la 
Croix acquit sa noblesse après que l'on eut tronvé sur elle le prophète de cette 
période», 


203. Pour la structure de la shahddat dont Nû Ya`qub mantre ici l'homulog 
avec aclle de Ja Croix chrétienne. comparer ci-dewus les 13 et 30t Sources, et la nate 18H. 

en gros la disposition du diagramme permettant de figurer 
F'hamologie de la shahddat et de la Croix. Précédemment { 30¥ Source. $ 141 ( l'auteur a déjà 
qué comment les quatre prototypes spirituels {deux adans le ciel» et d 
respectivement par les quatre mots de la shahädat. Li: L' anam; iléha: 


immorphome, 


Ces précisions indiquent dei‏ وود 


terres: sont achilfré» 
Tali, Ame: 


Google 


~ 
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le XIe Imam, Hasan al-'Askari, invite sa tante à réciter sur l'Enfant qui vient de naître, et qui 
sera l'Imâm cache, 

199. Tamyiz, ch. ci - dessus note 173. 

200. Jei une glose confirme avec toute la préciion désirahle : «La Nuit du Destin est le svmbole 
de Mawlûnê al - Qä'im (ef. d - dessus n.198 : le lever de l'aurore! Et ce qu'il faut entendre par le 
murs, les arbres les corps inanimés, c'est l'ensemble des hodid ». c'est-à-dire de tous le 


da war rassemblés mystiquement dans une Croix transfigurée en Croix de lumière par la révélation 
du ta'wil. Que les pierres, les plantes, les inertcs, se mettent à adorer cette lumière. cela signifie, 
nous dit Abû Ya qûl, que chacun des eumpagnons du Qim est capable de faire مسا‎ Je sens 


juel de toute chose. 
Ce qui revient à dire qu'il ot réservé à la Ihîosophic imxclieune.à la gose shi'ite.de man- 


a 
fester le sens spirituel caché de la Croix chrétienne, De méme que ها‎ Croix visible de tous ideen 


note 195 J, symbole central du christianisme ( non pas dès les premiers siècles, il eat vrai, mais 
Abû Yaqûb vit au xt siéele ), fut fuurnie par ceux de la période antérieure du erch de la prophétie 
{les Juifs}, de même elle fournit à son tour aux initiés de la période مره‎ 

fui, M ne s'agit pas d'une progreson diak enque, mais d'une velunon herménentique. 


la matière du 


de l'état a à découvert » de La Croix exolérique, 
Van les Andid en la Nuit du Destin, est le passage du v 
au jour de l'épiphanie (Zenn al-dashf ), بح‎ le caché qui devient l'appare 
l'ancien záhir est occulté. Et e'est pourquoi ها‎ Crux chrétienne est la préfiguration ae l'uvre du 
Qi'im. 
202. Vient done en récapitulation du chapitre une conehasiun telle que l'histoire des religiu 
lle s'intérese aux traditions 
le horizon eschato= 


de visible, tandis que 


n'en rencontre pas souvent de semblables sinon précisé 
سس‎ 


logique, cela même que دا‎ théosophic ismaclienne découvre dans 
من‎ Khosraw définit en 


au venset gorénique a 
jour-là l'ordre appartiendi H s'agit dune bien de l'attente 
tact entre Islam et Christianisme s'établit chee Abû Asatz polémique 
lumière de l'événement paracletique. D'où le chapitre suivant, 42€ sune. 


igne de l'Expert 


atulegétique. à la 


25. Sur la concordance de la Croix chrétienne 
avec la » shabädat » islamique 
(32° source, §§ 147-148) 
147. La shahädat#"® est fondée sur la négation et sur l'affirmation, Elle commen- 


ce sous la forme négative, elle s'achève en forme d'affirmation. De même. In Croix 


o 
© 
2 
3 
SS 
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ne qui est affermie ) affirmative ( par 
éme, l'autre qui n'a d'affermissement { d'affirmation ) que par l'aflermisse- 


ment de la première. En outre. la shahédal est composée de quatre mots. De même 
la Croix a quatre branches. II y a la branche qui est affermie dans le sul : elle est 
l'homologue de celui qui est la base de l'herméneutique spirituelle ( si al-ta'- 
ail V'Imâm ), et sur qui s'appuient les âmes des chercheurs. Il y a la branche qui 
lui correspond dans le sens de la hauteur, en l'air : elle est l'homologue de celui 
ergie spirituelle ( séhib al-ta'yil, le premier Être, le Confortator) 


qui dispense ۲ 
et sur qui reposent les âmes de ceux qu'il assiste ( al-mo'aypadän, les conforiati ). Les 
deux autres branches au milieu, du côté gauche et du côté droit, correspondent 
respectivement au Tä ( l'Ame, le second Être ) et au Vätig ( le prophète ), dont 
Fun est celui qui compose (les structures naturelles, shib al-tarkib) et dont l'autre 
est celui qui codifie (les Lois religieuses, séhib al-ta'lif), l'un faisant face à l'autre, 
tandis que la branche verticale, correspondant au premier Être (s4biy), est ce qui 
fournit l'encre pour l'ensemble des lettres ) de ces compositions et codifica- 
tions)” 

148. La sħaháda! comparte sept syllabes; de même la Croix comporte quatre 


angles et trois extrémités ( dans l'espace ). Ces quatre angles et ces trois extrémités 
réfèrent aux sept Alimmå’ ( Imäms (oz de la période chrétienne ) du cycle de la 
prophétie 1. de même que les sept syllabes dans la shahádat réfèrent aux sept 
Imäms de la période de notre Prophète”. Chacune des quatre branches com- 
parte trois dimensions”, dont le produit donne le nombre douze; de même la 
+hahädai comporte douze lettres. Et de même que la structure de la shahádat com- 


porte trois lettres non répétées, de même la Croix est composée de surfaces, de li- 
gnes et d'angles . Les lignes correspondent à la lettre alif; les surfaces correspon- 
dent à la lettre lim; les angles correspondent à la lettre hû™®, Enfin, de même que 
Va shahädat est parachevée lorsqu'elle est conjointe avec Mohammad, de même la 


Croix acquit sa noblesse après que l'on eut trouvé sur elle le prophète de cette 
période, 


montre ici l'homologie, I'iomarph nme,‏ نون Pour la structure de la shahddat dont Abë‏ ومد 


avee acile de 1a Croix chrétienne. comparer ci-dessus les 23 et gt Sources, et la note 18l. 
204. Ces prérisions indiquent déjà en gros la disposition du diagramme permettant de fi 
l'homologir de la 1hahddat et de la Croix. Précédemment {30 Source. § 141 (, l'auteur a déjà indi- 


qué comment les quatre prototypes sı 


Console E 
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le Säbiq. i Intelligence ). On remarque alors que "Imam‏ : اقا 
correspond‏ وتا Sibig :ilen est le nadir. Cela l'ordre de préance « le‏ 
au Sdbig et a préséance sur Flach! et remettrait-il en cause l'ordre de préséance der symboles‏ 
mim, "ayn, sin ? l ef. notre étule Le Lire du Glorieux de Jibir ibn Haypin, Eranos-Jahrhuch XVII,‏ 
de lire le diagramme en‏ تاد Rien chez Abû Ya'qüb n'autorite à le pemer, er il‏ .)0 
diagonale pour qu'il s'accurde avee l'ordre de prééance admis chez les auteurs de l'époque‏ 
timide.‏ 

205, Sur la première heptaile d'Imäma désignés comme Aiimmd, cf. ci-dessus note 35. 

awi. Abû Ya'qüb, dans sun قاط‎ al- Ifithdr | cf. W. hanow, Guide, p. 8, en note) 
mua que de même qu'il y a sept périodes de Notagå (le septième At étant le der- 
nier Qd'im }, de méme le nombre des Imams duit consister en péricdes de sept, le septième 


nt en correspondance avec le 


imide 


étant toujour le plus éminent. Toute I construite sur le 
merbhime. On en retrouve 6 la théosophie du shi'isme duo 
rence que c'est le nombre douze qui rythme les périodes, CI 
prophètea eu ses douze Jain ( cf. notre étude Pour une morphologie de la spiritualité am 
chap. me in fme ). Mème recherche de l'somorphisme dans 


Eanos Jahrbuch xxix. 19 
l'homologation des figuers du cycle d'Initiation aux figures du eyele de Révélation, cf. nore 
le sur L'imém «ah ( citée مامت‎ n. 196 ), Pp.99 ss, et ci-dessous note 213. 

207. Glme :« C'est-à-dire longueur, largeur, épaisseur.» 

a00. Pour tout ceci, ef. ce qui a été dit ci-dessus concernant la «balance des Joss, 
notes 41 et 53, notamment sur la réduction des lettres de l'alphabet arabe à des figurs 


géométriques. 
209. Paur rendre seid visuellement cet 


cancurlance, Abû Ya'qûb avait conçu un 


en blanc dans notre mamneri 


ment ici encore la place et r 


diagramme. Malheures 
) Khuda n'est d'aucun secours, puisque, pour une raisun ou une autre, Ähre Khnraw a 
laissé tomber ce thème ). La figure que nous avons proposée dans le texte. p. 7, est un 
simple schéma, esquisé d'après les indications d'Abù Ya’qüb. II est probable que la figure 


xe et faire saisir ingénieusement la correspondance des ensembles de 
درا‎ dans chaque syminde. On obtenait ai 
et de pénétrer, en suivant les lignes du dessin, 
que et dn symbole chrétien de la Croix, Si cette recherche ne 
le. elle n'en sugeère pat moins quelque chose d'unique, dù à 


devait être plus en 


truis, quatre, sept et douze, 
mandala, permettant de mi 
de VAitestarion de la foi il: 


surprend pas chez un ésutéri 


ame, dans l'histoire des rapparts enire blam et Ch 


l'inspiration sh nas 


On voit comment le présent chapitre achève et confirme tout ce que proposait le précédent. 


26. Des applications du nombre six comme nombre parfait 


) 34° Source, 88۱50-158 ) 


suite au nombre q 


155. Le nombre aper, et qi 


Geisen Google 1 
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est le nombre six, est un nombre parfait; les parties composantes n'en tom- 


bent ni au-dessus ni au-dessous de ce chiffre Par là nous est donné à 
comprendre que les six périodes ( du cycle de la prophétie), depuis la 
période d'Adam jusqu'à la période de Mohammad, chacune en son temps 
propre, produisent les Formes spirituelles , le parachèvement de l'Appel (da- 
wat) du prophète de chaque période et la proportion parfaite donnée à 
son message par le Qé'im, sans que les parties composantes (de chaque pé- 
riode ) dépassent le nombre six ; c'est-à-dire que le nombre rythmant chaque 
période ne dépasse pas le nombre six. Il ne lui est pas non plus inférieur 
en chaque période, je veux dire n'est jamais au-dessous du nombre sen . 
256. Et c'est en parfaite correspondance, si on rapporte cette structure 


au cosmos, avec l'idée de la création de celui-ci en six jours, suivant ce 
que dit ce verset goränique : « Il a créé les Cieux et la Terre en six jours » 
(7: 52, et alia ). C'est que la juste limite et définition (hadd) du cos- 
mos implique la matière et la forme, le mouvement et le repos, le temps et 
l'espace. Ce sont là les six jours en lesquels le monde a été créé, puisque 
l'étendue des jours correspond à la distance que parcourt le soleil, de l'ho- 
rizon oriental à l'horizon occidental, en sorte qu'il illumine la face du mon- 
de. De même, l'ensemble du monde est proportionné aux énergies dont la 
رام‎ fait sentir en lui les effets, à savoir les sin’ énergies qui sont le 
mouvement et le repos, la matière et la forme, l'espace et le temps. Ce sont là 
les six jours du monde, car la physis éclaire une première fois le monde par 
le mouvement, et c'est le premier jour; ensuite elle l'éclaire par le repos, et 


c'est le second jour; puis elle l'éclaire par la matière, et c'est le troisième 
jour; par la forme, et c'est le quatrième jour: par le temps. et c'est le cinquième 
jour; par l'espace enfin, et c'est le sixième jour'3, 

157. Les traces de ces énergies permanent dans le monde, en chacune des par- 
ties du cosmos. En sont les traces, par exemple , les six cûtés : le haut et le 
bas, la gauche et la droite, l'avant et l'arrière, se rapportant tous les «ix à 
un même individu qui en est le support. De même les six Aen? ( pro- 
phètes des six périodes) firent entendre aux hommes la Convocation divine les 


invitant au Qéim (le septième Ving, le Résurrecteur ) ‘+ En outre, 


nous constatons que le monde physique en sa totalité est un organe dont la 
fonction est d'amener l'apparition de la forme humaine, Or l'harmonie 


de celle-ci est faite de six parties : les deux mains, les deux pices. le dos 


, Google ۲ SE 
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NE 


et le ventre; et toutes subsistent grâce {à une septième qui est) la tête, toutes 
se rapportant à la tête à qui elles doivent leur subsistance 2. 


utives du nombre six, leur 


158. Lorsque l'an additionne les parties consi 


somme donne vingt-et-un : 1- 2-23 و‎ 24 5 ` fan. Par là nous est donné à 


comprendre que chacun d'entre les رما‎ fut le dî appelant aux deux 


Archétypes #7 ; de lui éma ms et les douze Lawd 


nent les sept In 


Ce qui donne (2 4 74 12) le total de vingt-et 


(c'est-à-dire le nombre trois ) et le tiers( c'est-à-dire le nombre deux ( ( soit 1 = 


2 +376). La moitié de six indique que chaque Ad est la coalescence de 


sa propre personne, de son is (le premier Imàm de sa période, fondement 
de l'Imåmat ) et du motimm {chacun des linäms).La moitié de six corres- 
pond au est la moitié de ce qui est éclos de l'Instau- 
ration de V 


ng du „Vátig, puisqu 
re (bdd je". Le tiers de six symbolise le rang de son tsis, 


tandis que le sixième de six symbolise le rang du metimm, celui-ci étant l'un 


des six ۸ 


au. Comparer Ais شاه‎ chapitre LST. ppt ya - ct chapine NCHI pp. 


226- 22; les deux chap se bome part de dévelappements per- 


sinek de Näsi Kh 


plément de ها‎ air tr, 


ıs. Déjà dans lea pagrs correspon 


s'applique rer l'homorphi u les sep dun 


4 sept côtés du wilide { à savoir les six faces, plus Le solide lui-même. een. 


laquelle est comme telle; d'après le chapitre NCI. un intelligible, نمی‎ du el 


perene par l'intellect par les sene; cela même mous a semblé s'ha 


le La وی‎ comme septième don de l'intelligence, Nuvi bien cette « se 


bonheur ici au Qsim et au septième jour de la Création, le sabbat 


ement de 


t. Cela veut dire qu'entre le promier Ie 
th 


avage À la periode suiv 


d'une période, le Aide ou fo 


d'une période. qui ex le Qim - VImam de la Résurrection. 


du y a six Imåms, Leur total donne huit 


` la beta résulte sit de addition du ای‎ ae lee six «sit de T; 


six ni 


ec le Gë | Quant aux Larmes spirit 
déià 


prod‏ با 


ex au cours des dx périodes 


du eyele de la prophétie. 


sa 


“il s'agit do adeptes régénérés par la aisance 


viotzec oy (Google un nee à 


LE LIVRE DES SOURCES: 34° SOURCE 105 


spirituelle, d . ci-desus, note 21. Enfin, c'est en révélant l'ésotérique, le äm, que le Q4'- 
im cnnfère sa praportian parfaite au menage prophétique, c'est-à-dire érige la vérité inıé 
grale de la sharf'at de Nétig de la période. 


212. Core. p. Bo du texte, ligne 6, lire الست‎ 

213. Comparer Khudn, pp. 154-155. Par l'isamorphisme établi entre lhezasrmeron, lea 
six jours de la Création, et les six jours-énergies de la Nature, de même que par l'isormor- 
phisme établi entre les six faces du solide et les six prophètes, les six périodes du cycle de 
la prophétie, tout ce chapitre présente une homologation très intéressante des « formes dans 
le temps » aux « formes dans l'espace ». Cet aspect caractéristique de la pensée ismaélien- 
comment «le temps devient espace », en montre l'intérêt pour les 
recherches d'analyse structurale poursuivies de nos jours. Nous en avons traité plus longue- 
ment dans notre étude Pour une morphologie de la spiritualité sht'ite ( Eranos-Jabrbuch xxix, 
1961 ), chap. v: Zomorphimmes. Cf. également ci-dessus, note 206. 

214. Khwán, p. 155, lignes 8-9, précise: « Et ces six personnes qui appelèrent les hom- 
mes A ها‎ septième d'entre die (sic), étaient homologues aux six faces du solide, dont cha- 
cune réfère au septième qui est le solide lui-même. » Déjà précédemment, dans la ı6 
Source ( ef. ci-dessus, note 124 ), allusion a été faite au septième Ndtig, encore indé- 
voilé, comme symbolisant avec la ghaybat, le septième don, la dimension invisible conférant à 
un être son intégralité. 


215. Khuén, p.155: «De même le Qi'im al-Qiyimat, dont ces six personnes éminentes 
( les six Notagé' ) sont les six côtés ou faces dont chacune appela les hommes à lui, a pour 
fonction de faire sortir ( educere) la Forme subtile latente dans l'être humain.» 


216. En récapitulant les isomorphes de l'herasmeron, on obtient ceci 


a) au plan du 
Y a les six jours de la Création, homologues aux six faces du solide, homologues 
aux six énergies ou puissances de la Nature, convergeant vers l'éduction de la furme hu- 
maine physique. b) au plan du báiin al-bétin, c'est-à dire du hiérocosmes: il y a les 
six Votagd” convergeant v s le septième, qui fait sortir au jour la Forme humaine subtile. 
Cf. شتا‎ p. 154: « Le Seef ( interprétation ésotérique ) de ces six jours, ce sont les sia 
prophètes dont chacun fut un jour de la Création du cosmos religieux ( hiérocosmos 1 pour 
que les hommes contemplent avec l'œil du cœur le monde spirituel, de méme qu'ils contem- 
plent avec l'œil corporel la lumière du jour appartenant au monde matériel. Par les Ci- 
eux, le venet ( 32: 3 ( désigne les rangs des prophètes; par la Terre, il désigne le rang 
de la wasdpat. Que les Cieux soient mentionnés au pluriel, cela indique que les exotériques des 


bat 


religions positives sont multiples et s'opposent en apparence. Que la Terre wit mentionnée au 
singulier, cela indique que le sens ésotérique de toutes les religions est le même. Et en disant 
que Dieu se dresa sur le Trône. le verset indique qu'à la fin du cycle. la Religion divine 
sera érigée sur le Qfim qui est le Trône de Dieu, parce que le Trüne est le lieu de la fixa- 
tion, et que ها‎ fixation, par l'impératif divin dans la création du cosmos, a pour fondement 
le Qfim. Ce verset indique dane que toutcs les oppositions ct contradictions seront aplanies 
par la Manifestation du Qé'im, tandis que maintenant elles sont loin de l'être. Sous un autre 
aspect, chaque QA'im d'une période est le Trône, parce que quiconque arrive à le connaitre, 
wouve ها‎ quiétude { la fixation ); sa religion personnelle est en équilibre parfait; cuntradige 


em ۰ 
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tion et doute quittent sa personne. » Comparer pour un autre exemple d'une double inter- 
prétation des formes dans l'espace ( les Cieux planétaires ( et des formes dans le temps ) les 
périodes de la prophétie ( notre Introduction au Commentaire de ما‎ Qasida ismadlienne d'A 
Harham Jerjénl, pp. 104 m., ainsi que notre étude citée ci-demus, note 213 ) l'imâmologie des 
Shi'ites duodécimains symbolisant avec le Ciel du zodiaque, celle des Ismaéliens symbolisant 
avec les Cieux planétaires ). 5 

217. C'est-à-dire l'Intelligence et l'Ame, le premier et le second Être. 

218. Le prophète comme tel n'étant investi que de la mision de révéler le tanzí! sans ها‎ 
wll, la sharf'at sans la hagfgat, cf. déjà ci-demus, note 188. 

219. Sur motimm et Atimmd’ cf. ci-demus, note 35. La figure annoncée dans le texte 
par Abû Ya'qûb, manque malheureusement, comme les précédentes, dans notre manuscrit. 
On peut y suppléer par la figure que donne Miir: Khosraw, Ads, p. 155. Comme 
toute Teen apen dma asie sa, ae TEE ici ce diagramme, ben rh pour 
permettre de saisir d'un coup d'œil les subtiles correspondances dégagées par Abû ۵ 


La dugramme eut comité de que cewa وس‎ Liens de cack onara, ant 
سناسا‎ Fisies Pidakan اجه‎ k ster Dew k a cercle les sn pech! 
تاو‎ Miam, Nu, تاه‎ Mo, هش سل‎ Den k ye zb kr sa Bes 
dr mde bk Asn k be k اسان‎ Tamam be rn, de gmake Di de 4e coche, je 
متس سل‎ de ka Namur ke mag, ke mm, de spe, la bene, Pogan H 
wayê A Dom du gran core, mms chiite ما‎ ma rn de ما‎ Lg, وت‎ 
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dant chacun avec les séries homologues de chaque cercle, par exemple: le premier jour, 
Adam, l'en-haut, le mouvement. Le deuxième jour, Noé, l'en-bas, le repos, ete. 


27. Sur le rang de l'Iimâm de la résurrection 
) 36° Source, 88 163-168 ) 


263. Considère attentivement ™® la gradation du processus par lequel 
la Nature **', à partir des quatre Éléments, et à condition que ceux-ci re- 
çoivent l'influx de l'Ame du monde, fait éclore les minéraux, les végétaux 
et les animaux, dont les totalités respectives forment autant d'unités هنن‎ 
Constate ensuite que dans les Éléments qui sont les sources des choses, tu 
ne découvres pas tout ce que tu découvres dans les dérivés qui en procédent 
et qui sont dus au fait que s'y conjoigne l'influx de l'Ame du monde, par 
exemple les veines, les nerfs, la chair, le sang”, les os. Alors tu comprends 
que la puissance de l'Ame l'emporte sur la capacité de la Nature qui se 
limite à faire éclore de la matière et de la forme données (les quatre 
qualités élémentaires): la chaleur et la froidure, l'humidité et la sécheresse. 
( Et cette puissance est conférée à l'Ame) par le don qu'infuse en elle l'In- 
telligence, en l'absence même des quatre qualités naturelles, de la matière 
et de la forme. H y a là, entre autres garanties divines, une garantie 
qui oblige les hommes de Dieu à reconnaître qu'il y a des choses dans le 
cas desquelles n'existe pas dans les sources d'où sont engendrées ces choses, 
ce qui existe dans la chose engendrée. Alors la perfection plénière de sa Pa- 
role instauratrice triomphe dans le fait que par elle soit instaurée l'Intelli- 
gence parfaite, sans que rien la précède, car dans le non-être, antérieurement 
à l'instauration de l'être, il n'existe rien dont l'existence expliquerait l'Instauré 
primordial 


164. De même, c'est précisément sur ce plan que se manifestent la pré- 
cellence et l'élévation du rang des Envoyés. Ils ont en effet rassemblé des 
mots trouvés ۵ l'improviste, des termes courants et répandus chez leurs peuples 
respectif, mais qui étaient alors vides des pensées de sagesse qu'ils convoient, 


dès lors qu'il sont conjoints avec celles-ci. Ils ont donc rassemblé les mots 


et les ont ordonnés dans une composition qui leur était inspirée par l'assis- 
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tance de l'Ame du monde, et leurs paroles contiennent tout ce que racontent 
( « imitent » ( les deux univers (spirituel et matériel ( zz. Gloire soit à 
Dieu qui « s'il le veut, montre la voie à tous les hommes » ( 13: 30 ),« mais 
la plupart d'entre vous n'ont que du dégoût pour le Vrai » (43:78). 

265. Cela compris, il s'avère, concernant l'existence de la résurrection” 
à laquelle les Envoyés ont convié les humains, qu'elle est un «jour grandiose» 
où sont ressuscitées les âmes dont le mode d'être est l'état subtil et simple, 
jour où les Formes cachées sont manifestées avec l'apparition du Résurrec- 
teur (Qsim). C'est qu'en effet, si les Auen? (les Prophètes) qui pa- 
rurent antérieurement à lui, codifièrent leurs Lois religieuses respectives, et 
les œdifiérent au vu et su de leurs peuples, il n'y avait pourtant encore 


en aucune de ces Lois religieuses quelque chose en quoi s'accomplissent la ré- 
des Formes émergeant à la magnifique 


surrection des âmes et l'apparil 
récompense que Dieu a préparée *”. Lorsque la chose sera enfin venue au 
terme de la maturité, et que le Or aura atteint le rang que Dieu a 
préparé pour lui, alors paraïtront d'entre les Formes ( c'est-à-dire d'entre 
les âmes), celles qui sont capables d'accucillir les enseignements de l'Intelli- 
gence **", sans l'intermédiaire d'une codification et d'une construction exoté- 
riques, Malheureusement l'humanité est inattentive à la grandeur de ce jour 
qui est devant elle, et inconsciente de sa hauteur d'horizon. 

166. 
l'homme, depuis le premier instant de son être jusqu'au terme ultime qu'il 
f 


suscité ». Il passe successivement d'un état à un autre, chaque fois supérieur 


maintenant tu réfléchis aux états successifs par lesquels passe 


par atteindre, tu dois reconnaître qu'il est sans aucun doute un « res- 


aux états par lesquels il était passé auparavant ۶۰ I] commence par être 
dans les reins de son père, à l'état d'une semence non susceptible encore de 
croissance, bien que celui qui comprend ce qu'il en est, conçoive parfai- 
tement que dans un état ultérieur il soit capable de croître. Il parvient en- 
suite dans le sein de sa mère; il commence À y prendre croissance; les méta- 


morphoses successives disposent de lui, jusqu'à ce que ses membres soient en 


proportion équilibrée, et qu'en soient agencées la conformation et la struc- 


ture physique qui s'adaptent au monde de la perception sensible. Tant qu'il est 


dans le desa 


n'a point la perception sensible; il ne sait même pas 
de quelle manière la perception sensible viendra s'enchevêtrer à son être, 


bien que celui qui comprend ce qu'il en est, conçnive ct se représente par- 
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faitement comment, une fois sorti du sein de sa mère, il sera capable de la 
perception sensible. 


267. Lorsqu' 
est l'espace compris sous la voûte céleste, voici que la perception sensible 


est transféré du sein de sa mère à cotte autre matrice qui 


lui est conjointe; les métamorphoses successives, d'un état à un autre, dis- 
posent de lui, jusqu'à ce qu'il sache employer ses sens à la perception des 
bjets visibles, au- 


choses sensibles, et que sa langue énonce ce qu'il perçoi 
dibles, olfactibles, palpables. Et s'il a le bonheur d'être aidé dans la re- 
cherche des Vraies Réalités ( hagé'ig ( des choses jusqu'à les atteindre, parce 
qu'il aura émigré mentalement du monde physique au monde spirituel, alors 
il émigrera en fait, un jour, heureux, comblé, capable de recevoir les dons 
de ce monde spirituel, de se nounir de sa quiétude et de jouir de ses délices. Toute 
fois, il est impossible et illicite qu'il ait la vision réelle du monde spirituel, 
tant que son esprit est uni avec son corps; mais s'il en a atteint la capaci- 
tése et qu'il ait la vision du monde spirituel au moment où son esprit 
se sépare de sun corps, il se conjoint soudainement au monde spirituel, sans 
intervalle de temps, tandis que ) dans le cas contraire ( tu le vois se tour- 
nces et des défaillances antérieurement montrées 


menter, s'aMiger, des né 
par lui. 


268. En vérité, la vision donnée à l'homme du fait, nous venons de le 
dire, q 


il émigre mentalement de ce monde matériel au monde spirituel, 
tel que nous le voyons être 
Haut 


est une indication écla 


ante, à savoir celle-ci 


tout d'abord, il ne sait rien; la voie ne lui est pas montrée; et pi 
fit que l'enscignement spirituel lui ouvre la voie à un éclair de gnose, pour 
qu'il apparaisse métamorphosé d'un état en un autre. Qu'en peut-il être 
e de la Confortation (taytd) ve- 
nant de l'Imåm de la résurrection, à laquelle les Envoyés ont appelé les hom- 


alors, quand se conjoint à lui la lu: 


mes? Tu vois alors (au jour où se drese l'Imâm de la résurrection ) les 
humains se partager en deux catégories: l'une est formée de ceux qui ont cru 


en lui, lui ont donné leur assentiment et ont attendu son épiphanie. Ceux- 


là, par cette lumière, reçoivent la lumière, goûtent la quiétude et l'allégresse 


de la bonne nouvelle. Et puis il y a le groupe de ceux qui l'ont nié et ont 
refusé d'être attentifs à son rang. Ceux-l sont incendiés et châtiés par 
cette même lumière. Que Dieu nous mette au nombre de ceux qui atten- 
dent sa venue; qu'il ne nous mette pas au nombre de ceux qui en sont in- 


suciants! 
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220. Comparer Khun al-Ikhuán, chapitre xe, pp. 213-217. 

221. Une glose rappelle encore que « la Nature et une de énergies de l'Ame du mon- 
de. » En d'autres termes, la physis est toujours la Physis d'une ,تشرط‎ elle en emt l'aspect exo- 
térique. L'insistance n'est pas superflue, rappelant au besoin que la pensée philosophique n'a 
pas attendu jusqu'à nos jours pour distinguer entre la Matière et la Nature. On a vu précé- 
demment (8 156) que la Matière est l'un des six joursénergies de la Nature. 


222. Ce que nous appelons les « règnes naturels ره‎ comme nous le précise ici une glose 
concernant l'expresion d'individus indivisibles » employée dans le texte: « Ce sont les in- 
ividus totaux, c'est-à-dire le tout (ou le monde, l'ensemble, le règne ) des minéraux, celui 
des végétaux ete.» par conséquent un règne naturel ayant son individualité, formant une unité 
distincte. 

223. Corr. p. 83, ligne 


ligne pally sans tashdid du mim! 

224 On voit que le concept moderne d'évolution apparaitrait à Abû 
un non-sens. Towie complexité croissante dans le processus graduel de la Nature physique, 
s'explique non pas par une virtualité matérielle immanente, mais atteste la présence perma- 
nente d'une pensée à l'œuvre, l'intervention d'une Energie spirituelle ) il nous était encore 
rappelé ci-dessus, note 221, que la Nature est une énergie de l'Ame du monde). L'anté- 
riorité dont parle la fin du paragraphe, s'entend évidemment d'une antériorité ontologique, 
non pas chronologique. 


225. Khuda, p. 214: Les Prophètes dans leurs discours ont « dit l'histoire » ( Aikéjet ) 
des deux univers, et les deux univers, matériel et spirituel, rendent témoignage à la Vérité de 
leur « histoire ». H faut tenir compte ici du sens du mot Aikáyat: raconter une histoire, 
« imiter ». L'historien est un mime. D'où la figure de grammaire dite Aikáyat, où les ter- 
mes sont répétés, au prix d'un solécisme, au cas où les a mis l'interlocuteur (quelque chose 
comme: Puto illas ese Romanos ? — Non sunt Romanas! ). De ce solécisme volontaire, an 
pourrait dégager des conséquences inattendues quant au concept d'histoire. Quant au rôle de 
VAme du monde dans l'inspiration prophétique, cf. ce qui a déjà été dit ci-dessus concer- 
nant le théologoumenc des « membres », et ci-desous 38° Source. Enfin, de même que 
la complexité croissante des ordres de la Nature ne s'explique que par itiative d'une pen- 
ste, de même l'histoire configurée, e imitation », dans les discours des Inspirés , imposant aux 
mots un sens nouveau qui n'apparaissait pas dans l'usage courant, postule l'inspiration de 
l'Ame du monde. H y a isomorphisme entre les deux cas, et c'est pourquoi, pas plus qu'il 
n'y a lieu de parler d'évolution en physique, il n'est permis de confondre évolution séman- 
tique et sémantique prophétique. 


226. Observer l'équivalence terminologique pour le terme annfya. L'expression annbat al- 
Qixém at est traduite in Ahudn, p. 214, ligne 18, par hasti Qiyámat. 

227. Pour la raison que le propre de la sharl'at est d'énoncer le zéhir, non pas la hagigat. 
l'avènement 


Celle-ci est réservée au ministère de l'Imäm, et sa manifestation plénière signifiers 
«achatologique du dernier Imûm. le 04 lei Khuen, p. 214, lignes 20 
différemment ( si le texte est exact ): « Les prophètes ont manifesté ce par qu 


comprend un peu 
i les âmes 


individuelles sont resuscitées de l'inscience et de l'inconscience; avant eux il n'y avait par 
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cene résurrection pour les Ames.» Soit, mais l'événement n'est pas accompli par le Nétig. Abû 
Yaqûb énonce plus rigoureusement la doctrine ismaélienne, car jusqu'à l'avènement du Oé e, 
e âmes n'ont pasla capacité de recevoir le siet sans le revêtement exotérique ( cat ce 
qu" anticipe, on l'a observé déjà, la réforme d'Alamüt ). 

238. Gi Abee H al'agle, c'esva-dire le ta'wil de Moulé-né al- Qd'im. » 

29. Cf le beau texte des Tasen de Nasiroddin Tisi rappelé ci-dessus, note 167, 
concernant l'échelonnement des enfers et des paradis, et le cycle des résuniections de l'adep- 
te. Ici, l'idée est que de l'état embryonnaire à la conscience du monde sensible, la dis 


tance et le rapport sont les mêmes qu'entre l'état présent de l'homme et l'au-delà de la 
résurrection. Cet au-delà, l'homme présent ne peut pas plus le concevoir que l'embryon 
ne pouvait imaginer la perception du mende sensible. 

230. Ici le texte de Khuda, p. 216, fait ressortir le parallélisme avec les passages pré- 
ment qu'il atteigne 
cette vision au moment où son esprit se sépare de son corps... et où l'âme passe de la vie 
physique à la vie éternelle sans intervalle de temps. » 

231. Corr. p. 85, ligne 4, lire و ره‎ 


cédents: a Bien que celui qui comprend ce qu'il en est, conçoive parf 


28. Qu'il y a pour l'homme un retour à une 
rétribution éternelle 
(38° Source, ٩8 172-177) 


172. S'il n'y a point pour l'homme de retour À une récompense éter- 


nelle *%* pour celui qui a bien agi, ni implication d'un châtiment pour celui 
qui a commis le mal, alors rien davantage que la nature de ce monde, avec 
les Cieux, la Terre et tout ce qu'ils contiennent, ne mérite d'être qualifié 
de plaisanterie absurde et de frivole amusement, puisque de ce que produit 


le monde par le gouvernement du Démiurge, 


ne résulte alors qu'avan- 
tage pour les mauvais au détriment des bons. N'arrive-til pas en effet 
que l'on trouve des méchantset des oppresseurs passant leurs jours en ce 
monde dans l'opulence et le bien-être, tandis qu'il y a des hommes bons 
et opprimés vivant dans le chagrin et la misère? Lorsqu'ils ont quitté ce monde, 


leurs conditions respectives s'équivaudraient, du fait qu'il n'y aurait ni ré- 


compense pour les bons êtres ni châtiment pour les mauvais. Non! loin de la 
sagesse divine de produire d'elle-même une aussi colossale absurdité. Aussi 
bien Dicu a-t-il magnifié sa création des Cieux et de la Terre en termes 
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qui la mettent au-desus des opérations de ce genre, déclarant: « Nous 
ils contiennent, en 


n'avons pas créé les Cieux et la Terre avec tout ce qu'i 


faisant d'eux un jeu illusoire; Nous ne les avons créés qu'en faisant d'eux 
quelque chose de zrai » ) 44: 38-39 ), c'est-à-dire Nous n'avons créé les Cieux 
et la Terre qu'à cette seule fin que, dans le Séjour de la rétribution, 
parvienne aux bons et aux mauvais ce qu'il y a respectivement pour cux 
de vrai ( haqq, ce qui est leur droit, ce dont leur être les a rendus dignes). 

Si le sage considère” l'élévation de l'espèce humaine telle qu'-‏ وود 
elle est dans l'univers matériel", tandis que les corps célestes, tels qu'ils‏ 
sont, ne cessent d'amener à éclore des individus qui numériquement diffèrent,‏ 


tout en étant semblables quant à leur forme spécifique, alors il lui devient 


clair, l'évidence s'impose à lui, que pour ces individus il est un résultat, 
et que celui-ci ramène à une rétribution éternelle. Sinon, à quoi bon faire 
éclore des individus qui se succèdent d'âgeen Age, sans qu'il en résulte de 
stabilité permanente? Quelqu'un dira peut-être: ce que l'Agent( Gd ) se 
propose en les faisant éclore, c'est de s'attirer un avantage ou au contraire 
de repousser un dommage. Mais un agent qui cherche à s'attirer des avan- 
tages et à repousser des dommages, est un agent à qui il manque quelque 
chose, un être imparfait. 

274. Or, le créateur de ce monde est bien au-dessus et parfaitement 
éloigné du propos de s'attirer des avantages et de repousser des dommages, 
sinon de la façon et au sens qui sont mentionnés dans l'Évangile, lequel 
déclare mm: « Le Seigneur rassemblera les justes et les pervers dans un même 


endroit. Alors il dira aux justes: comme vous avez bien agi et comme vous 


vous êtes bien comportés à mon égard! J'étais affamé et vous m'avez nourri 


j'étais ahéré et vous m'avez abr 


wó; j'étais nu et vous m'avez vêtu; j'étais 
prisonnier et vous m'avez délivré. Alors ils lui répondront en disant: Sei- 
gneur! quand donc as-tu été affamé, altéré, nu, prisonnier, que nous Vayons 
nourri, abreuvé, vêtu, délivré? Alors Dieu®% leur dira: Vous dites vrai, mais 


tout ce que vous avez fait pour vous-mêmes ( pour vos propres âmes ( °», 


c'est pour moi que vous l'avez fait. Ensuite il dira aux pervers: comme 


vous avez mal agi envers moi! J'étais affamé, vous ne m'avez pas nourri, te. 


is-tu comme cela? Il leur dira: vous dites 


Ils diront: Seigneur! quand donc ۵ 


mais tout ce que vous avez omis de faire pour vous-mêmes { pour vos 


propres âmes}, c'est comme si vous aviez omis de le faire pour moi-même.» 
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175- Il semble bien" que cet entretien soit un entretien de l'Ame du 
monde avec les âmes individuelles en ce monde. C'est qu'en effet l'Ame du 
monde n'atteint progressivement à son rang que grâce aux dons de l'Intelligence 
intermédiaire des 


choses sensibles™%®. Aussi bien Dieu nous instruit-il de la manière dont les Ames 


que les Ames individuelles acquièrent en ce monde-ci par 


sont suscitées ( ressuscitées )*%' au « Séjour du retour », dans ce verset: « C'est 
un des Signes de Dieu qu'il vous ait créés de terre; ensuite voici que vous êtes 
devenus des hommes partout répandus» ( 30 : 19)**. Entre la terre ( de natu- 


re minérale ) et la vie capable de sentir, il n° y a, selon l'apparence extéri- 
cure, ni homogénéité ni association que l'on sache, sinon au moment où 


fait son apparition une Forme animée et douće de la sensibilité. Lors donc 


qu'il est possible que la Forme animée et douée de sensibilité vienne à éclore 
de la Terre, élément sec dans lequel il 


n'y a ni lumière ni éclat, à plus forte 


raison, et plus éminemment encore, les Formes cachées ( c'est-à-dire les 
Formes spirituelles impérissables )*% sont-elles suscitées, de par la gnose qui 
fulgure et étincelle, dans l'âme pensante, étant données l'homogénéité et la 
ressemblance entre ces Formes cachées et la gnose, quant à la lumière, l'éclat 
et la vie. Personne ne met en doute en effet que la gnose est la Vie, et que 
le vivant devient un mort, lorsque la gnose se sépare de hn. Et si déjà la 
gnose est la récompense en ce monde périssable* qui n'est ni son lieu d'origine 
ni sa racine, à plus forte raison faut-il que dans le monde qui est son monde à 
elle et son lieu d'origine, la gnose soit rétribution et récompense. Ainsi donc 
il y a pour l'homme un retour vers une rétribution existant dès toujours ct 
à jamais. Comprends. 

176. En outre il n°y a pas de choses en ce monde qui réunisse plus 
de vertus bénéfiques que l'allirmation du Retour (ma'éd, l'eschatologie) .Or, 
il est impossible qu'une chose réunissant tant soit peu de vertus bénéfiques, 


n'ait pas une consistance positive. A plus forte raison le faut-il de celle qui 
cumule toutes les vertus bénéfiques. Si quelqu'un demande: quelles sont 
done toutes ces vertus bénéfiques impliquées dans l'affirmation de l'eschato- 
logie? Qu'on lui réponde: eh bien! la paix entre les humains, leur absten- 
tion de violences réciproques, à la fois par désir et par crainte, car, s'il n'y 
avait la crainte du grand Retour, prospérité et postérité seraient en grand 
danger de périr. 

177. Si quelqu'un dit eneore : l'affaire est du ressort de l'autorité poli- 
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ue, qu'on lui réponde ceci: les menaces sont de deux sortes. Il y a les 
menaces d'ordre corporel et il y a les menaces d'ordre spirituel. Les menaces 
corporelles sont du ressort des souverains, et elles concernent les personnes 
physiques. Les menaces spirituelles sont du ressort des prophètes, et elles s'a- 
dressent aux esprits. Il n'est possible de menacer ce qui a un corps, que par 
quelque chose dant la modalité concerne positivement un être qui a un corps: 


mutilation, prison, et choses de ce genre. Un tyran pour qui cette menace 


n'existe pas, ne s'abstiendra pas. Comment menacer l'âme de quelque chose 


qu'elle aurait à fui 


si ce quelque chose ne correspond à rien de positif 


pour elle? T faudrait qu'elle fit plus ignorante que le corps. Que non pas! 


Si les âmes s'interdisent de commettre une action mauvaise et une iniquité, 


c'est en raison d'une certitude eschatologique dont l'objet est fondé dans leur 
nature alsolument propre, la récompense concernant les bons êtres, et le châ- 


timent concernant les mauvais’, 


292. Comparer Khudn al-lihudn, ch 
présent texte, que Miles Khosraw ampli 
173-177 de notre texte, se trouve perdue d: 
ligne 12, à la page 169. 


e senn, pp. 103-105, pour le § 172 du 
largement. La suite, correspondant aux $$ 
ıs le chapitre Joen de Khudn, de la page 165, 
igne 3. H y a eu manifotement une intervension de feuilles ou 
de cahiers dans le ms. Aya Sofia 1778, dont l'éditeur ne s'est pas avisé. Les pp. 165-169 
de ماس‎ duivent donc prendre place À la suite du chapitre soavi 


p- 105, au lieu de 
dans le chapitre Ixvi ( analysant la structure du mut Almh 1 où elles viennent couper 
absurde le développer 
des Sources » ( ci-dessous ge Source ( 

239. A partir d 


` 
de ود‎ 


des pages correspond 


aux Sf 184 et 185 de nutre « Livre 


le paxage correspondant in Ahwdn se trouve p.165, lignes 12 s. 
244. Une glose précis le sous-entendu: « Par cette élévation il faut entendre je fait que 


l'homme s'élève au-deus des Cieux malgré sa situation mal 


Ile. situation misérable, puis- 
qu'il meurt et ne peut éviter de se nourrir, de s'abreuver et de soullrir toutes sortes de calamités. » 
235. 


laquelle nous avons déjà appelé rien 


i vient la longue péricope de l'Évangile selon saint Mathieu 25: 35-46, sur 


enion ( deu, note 129) et dont nous 
avons eu déjà l'aceasiun de donner ailleurs un premier commentaire; cf. notre étude De 
La gnos antique à la gnose ismaélienne ( SI Convegno « Volta ni. Roma, Accad. Nazion. dei 


Lincei, 1957, p.115 st. H est, certes, précieux de trouver une source év 


dans un texte islamique: maie le cat n'est pas unique dans les textes isma 
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Shi'ites duodécimains, puisque le testament spirituel de leur VIle Imam, Mûsê Käzern, se ter- 
mine par un extrait des Béatitudes L'intérêt de la citation tient, en outre, au fait qu'elle 
présente, par rapport au texte canonique reçu dans le Églises chrétienses, une va- 


riante capitale que l'on relèvera cidesous, et qui est étroitement solidaire de la concep- 


nne des choses. Nous ne sommes pas en mesure de dire de quelle version arabe 
du Nouveau Testament provient cette variante; en tout cas, elle est de saveur gnostique et 
cet elle qui justement permet à Abû Ya'qüb d'invoquer l'autorité de ce long passage évan- 
gélique aux fins d'une exégèse nettement gnostique. Tout le passage devient en effet une illus- 
traion édifiante du célèbre Welogeunme des membres. Sans celui-ci la variante serait incom- 
préhensible; et réciproquement, sans cette variante, le passage évangélique ne présenterait pas 
de signification gnostique venant à l'appui de ce théologoumène. Abû Ya'qüb repouse 


avec vivacité l'idée d'un Dieu créateur trascendant, pounuivant son avantage, fòt-ce sa 
gloire personnelle, en créant le monde. En revanche il fait sienne l'idée d'un Démiurge qui 
partage le destin du monde; un Démiurge qui est envers les mes émanées de lui dans le 
rapport qui a été défini précédemment ( ci-desus 18 Source ), et dont par consé- 
quent tous les « membres » sont des compagnons de combat et de destin. Le mal qu'il 
souffrent où dont ils triomphent, sont la souffrance et le triomphe de l'Ame démiurgique dont 
il sont les membres. Chaque Ame réumisant à se délivrer par la gnose, et chaque fois un 
triomphe, une délivrance de l'Ame du monde; elle devient à son tour un sauvé-sauveur. 

Les pages correspondantes de Näsir-e Khosraw donnent à tout ce pasage une amplifi- 
cation remarquable, voire d'une manière qui ne peut se rencontrer que chez un auteur is- 
maflien. Ces pages invoquent côte à côte venens du Qorän et texte de l'Évangile, pour dé- 
velopper l'exégise de l'un et de l'autre sur le même plan gnostique. Ahuén, p. 166, lignes 
و‎ à 18, dit ceci : « C'est cela que, sous la forme de symboles, Dieu nous fait entendre dans 
le Qorän et nous lait entendre dans l'Évangile. Quant à ce qui est dans le Qprân, c'est ce 


venet: O vous qui êtes des croyants! si vous donnez votre aide à Dieu, Dieu vous donnera 


son aide, et il affermira vos pas ( 47:8 ). Le اما‎ de ce vent, c'est que, 
sez à l'Ame du monde en accueillant la gnose du tauhid, elle vous aidera par le yid et 
Comentez ۵ faire à Dieu un beau prét ) 57 :17) 
in qu'il réalise 


vous obéis- 


vous survivrez à jamais. Ailleurs il et di 
Le ia'u en est ceci : Prenez les devants 
son desein en amenant l'apparition de l'Imäm de la Résurrection 
le Séjour éternel. Un emprunt comiste en ce que quelqu'un prenne quelque chose qui 


acquiesçant à ses Envoyés, 
vous rendra ce prêt der 
eemo 


dra. II en est de même concer- 


men n'est pas à lui, mais qui plus tard lui appar 


pas 


résurrection «era venu, elle aticindra par lui à ce 


nant l'atteinte de l'Ame du monde au rang qu'elle cherche, mais qui aujourd'hui n'e 


encore à elle. Mais lorsque l'Imäm de 
rang. Aujourd'hui le travail qu'accompliwent les bons êtres est le prèt fait à Dieu. Puise- 


til être en aide aux croyants par le prèt qu'ils lui consentent! C'est le même propm q 


nous fait entendre dans l'Évangile, là où il dit : Dieu ) Led! rasemblera les bons et les 


pervers au jour de la Résurrectiun e ( 


ire Kkoraw donne alors en penan la longue 


péricope évangélique que nous pouvons lire en arabe chez Abù Ya'qüb.) 
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H y a ici toute une suite de thèmes à relever et qui appelleraient bien des commentaires: 
interférence de Dieu et de l'Ame du monde; un même horizon eschatologique commun à la 
même gnose que l'exégèse imaélicnne dégage aussi bien du Qorän que de l'Évangile; l'idée 
de l'aide réciproque, du prêt consenti pour une cause commune et qui sera rendu, enjeu 
d'un même combat. C'est tout cela que dans le texte évangélique, l'Ame du monde dévoile 
en déclarant: Vous m'avez nourrie, abreuvée, vêtue, délivrée … Et tout cela s'accomplit dans 
chacun de ses « membres » accueillant la métamorphose, la naissance spirituelle dela Forme 
impérisable latente dans l'âme, naisance opérée par la gnose du tauhid, c'est-à-dire par 
l'initiation ismaélienne. On comprend alors cominent, avec la variante capitale relevée ci-dessous 


(note 237 ), le texte évang 


jue devient un sûr garant de cette éthique de chevalerie 


tuelle ) Jarémardi ) développée par le shi'isme, sous toutes ses formes. Cf encore note 240. 
236. Dans le texte évangélique arabe d'Abû Ya'qûb il y a le mot Alláh; lui corres- 
pond dans le texte peran de Nisire Khosraw, Jade ta'álá. 
237. Ici se présente la variante capitale annoncée ci-dessus, Le texte canonique por 


«Ce que vous avez fait pour l'un de ces plus petits de mes frères.. » lei nous avons bi- 
anfori-kom: pour vous-mêmes, pour vos propres âmes. Le texte penan ne laise aucun 
doute: بنفسهای نو یش کر رید‎ À Au second passage, le persan porte: هر چه بچای فس غو یش نکر وید‎ 
( bien qu'un laprus du texte imprimé ou du manuscrit porte kardid au lieu de na-kardid! ). 


bien d'entendre à la fais le pronom réfléchi «pour vous-mêmes et ce que comporte 
la forme même de ce pronom réfléchi « pour vos propres âmes» . Bien que cela semble 
superflu, on y insiste, car, lorsque nous présentämes ce texte pour la première fois, il y a quel- 
ques années, quelqu'un suggéra d'entendre le pronom réfléchi comme un collectif, impliquant 
la réciprocité, « les uns pour les autres ». La traduction perane rigoureuse ( be-ng/i-h4-pe huh, 
Arti mé Hecht! ne permet pas cette échappatoire, laquelle semble plutôt inspirée par un point 
de vue moraliste dont on n'arrive pas 3 se défaire. Cette atténuation, ou plutôt cette exténuation 
du sens, détruirait tout ce qui fait ici l'originalité essentielle et porte l'empreinte gnostique. 
L'adepte, le gnostique, doit tout d'abord se réformer lui-même; c'est par là qu'il porte se- 
cours, vient en side, « prête» à l'Ame du monde, à l'Ange de l'humanité ( ci-dessus nate 
235 ( C'est grâce à ce sens que l'exégète ismaélien peut montrer que le Qorän et l'Évan- 
gile portent le même enscignement. Que chacun réalise en soi- même cette victoire, se récon- 


cilie d'abord avec soi-même ) « convertise son propre Iblis »), et seulement alors, et du 


même coup, se réconcilie avec son frère; cf. noire étude De la gnou antique à la gnow is- 


malienne ( 


De ci-dessus note 235 ), p. 117. Toute la portée éthique du « théologoumène 
des membres» at là. Sans que l'on puisse approfondi 


on y décèle la trace de la con- 
ception manichécnne de l'âme; comparer ce qui a été dit ci-dessus, 31° Source, cuncernant 
la Croix de lumière. 

238. Khıcén, p. 167, reprodui 


bréviation 


le texte évangélique en entier, sans se contenter de l'a- 
'Abû Ya'qüb. H faut alors supposer que Ni 


l'Évangile, indépendamment du texte d'Abù Ya'qüb que par ailleurs il traduit littéralement. 
S'agirai 


alors d'une version arabe de l'Évangile qu'il traduit en penan, ou bien d'une 
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venion perane déjà établie? Nous laiserans la question posée. 

239. Ee, p. 167, ligne 5, est plus affirmatif: > Le ta'wil de cet entretien, de ce pro- 
Pos et de ces réponses, c'est que c'est là un entretien de l'Ame du monde avec les âmes in- 
dividuelles, parce que l'Ame du monde n'atteint à son rang etc... » 

240. L'explication met ici en pleine lumière ce que d'autre part dégage le ed de Nå- 
sire Khosraw { cidesus note 235 ), mettant en «symphonie» les versets qoräniques et 
le texte évangélique. C'est un leitmotiv qui va en s'amplifiant dans toute la théosophie 
ismaélienne. La figure de l'Ame du monde et le rôle asumé ici par elle, se préciseront 
encore comme figure et ròle de l'Adam rúhánt, l'Anthrôpos céleste, le troisième Ange devenu 
dixième à la suite du « drame dans le Ciel », et qui ne peut regagner son rang qu'avec 


l'aide de tous les membres fidèles de son pléréme, venus précisément pour cela à l'existence 
terestre ) c£ ci-dessous la brève esquisse de cette cosmologie sotériologique dans le second 
traité de ها‎ présente trilogie, ainsi que nos deux études La Temps orliqu… pp. 192-199, 
Épiphanie divine... pp. 238 ss. ( C'est la même conception, il importe de le relever, qui se 
fait jour chez Avicenne, lorsque à la fin du Réit d Heyy ibn Tagién, celui-ci déclare ۵ son 
adepte: « N'était qu'en conversant avee toi, je me rapproche de ce roi par cela même que 
je provoque ton réveil, j'aurais à lui consacrer des soins me détournant de toi » ( cf. notre 


ouvrage Avicmne at le récit visionnaire, vol. 1, p.174 ). Par ها‎ conversion » de son adepte, Hayy 
ibn Yaqrän, figure individuant l'intelligence agente ( homologue du dixième Ange dans la 
théosophie ismaélienne رز‎ se rapproche de son Roi, de même que l'Ame du monde ) ou le 
dixième Ange, l'Anthrépos céleste ), 
membres. De part et d'autre on ne peut séparer philosophie et spiritualité; c'est malheureu- 
sement ce qui à totalement échappé aux interprètes des récits avicenniens, incapables de voir 


teint ou regagne son rang par la conversion de ses 


dans ces derniers autre chose qu'une inoffensive allégorie. 


241. Au terme arabe a correspond le penan bar-anglihtan, Ala fois susciter et res 


pas la traduction en français, où les deux concepts sont 
parfaitement distincts. La difficulté se présente déjà tout au long du septième chapitre du Kashf 
al-Mahjúb ۵ Abû Ya'qb 

242. Khwán, p. 167, lignes 10 m., s'étend sur ce verset: « Le Sir? de ce verset, c'est que 
le mostajíb ( le nouvel adepte ( at à l'exemple de la Terre qui devient vivante par la pluie, 


car, grâce à la gnose du dE) le marlajiê passe de l'état d'ignorant à l'état de gnostique. À 


son tour, par sa propre parole, il fait d'un autre un vivant, de même que l'homme se nour- 


rimant des végétaux et donnant la vie À une post 
243. C'est le concept maintes fois rencontré ici ) ci-desus note 21 ع۵(‎ la Forme 


subtile née de naiwance spirituelle. Aussi de donner sun sens fort au mot ‘ilm: 


gnose, car il s'agit de la connaissance des Aa 


mporte-t- 


"iq comportant la u däit réhénipe. L'idée est celle- 


le pasage de l'élément Terre, minéral, à l'anima sensiha est imprévisible; on a vu qu'il y 
faut l'infux de l'Ame du monde. De même le passage, dans l'homme mortel, de la nafs nd- 
tiga ۵ la Forme impérissable est l'œuvre de la gnose. Que l'adepte consente à l'éclosion de 
à l'Ame du monde, en vue du 04, C'est 
abreuver l'Ame du monde, le sens profond que l'exégėse ismaé- 


cette Forme en lui-même, c'est cela son « pi 


cela délivrer, vêtir, nourri 
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lienne dégage du texte évangélique, puisque chaque âme et un membre de l'Ame du monde 
(ef. ci-demous, dans le second traité. la notion du «temple de lumière » de l'Imamat) . 

244. Ce qui correspond au deuxième moment du récit évangélique. C'est devenir un ca- 
davre par refus, mépris ou négation de la gnose; cat cela refuser à Dieu le « prêt dont parle 
le venet qoränique ( ci-demus note 235 ). On a vu précédemment ( 16 Source, note 122) 
que nous sommes des morts par rapport à tout ce que nous ignorons. 

245. C'est le thème qu'Abà Ya'qüb a traité antéricurement dans La 27° Source, laquelle 
porte précisément ce titre. 

246. Ce qui revient à dire : les menaces d'ordre sensible s'adrement aux sens et aux per- 
sons physiques. Les âmes, les « organismes » spirituels subtils , ne sont pas concernés par el- 
les. Donc il faut faire le ia'u de toutes les menaces adreudes à l'ime sous des images sen- 
sibles. 11 faut alora entendre paradis et enfer, et toute l'exchatologie qorniqne, en un sens 
spirituel ( e£ déjà ci-demus, 28 Source). Ce que dit expressément Nisire Khosraw, Khisdn, 
PP. 168-169 :« Il s'ensuit que les menaces proférécs par les prophètes ont un sens ésotérique; 
pour les comprendre il faut suivre la voie du re, et le ie ne consiste en rien d'autre qu'à 
reconduire l'issue finale des choses ۵ leur principe (ou archétype ) ». 


29. Sur la signification secrète de la « Parole » du Principe 

) 39e Source, §§ 178-185 ) 

278. La cause première, c'est-à-dire l'Uni 
Alláh ( Parole de Dieu, Verbum Dei ). Ce mot Kimh comprend quatre lettres, 
par lesquelles il nous est donné à comprendre que les supports de l'Unité 


est appelée Kalimat 


sont au nombre de quatre, à savoir les deux prototypes spirituels ) Asléni, 
l'Intelligence et l'Ame ) et les deux Fondements sur terre ) Asásáni, le prophète 
et l'Imäm Te. 

Le kif du mot Kalimah est homologue (le nadir) de l'Intelligence, 
puisque l'Intelligence est l'origine et source des existences, la matrice des 
substances du monde supérieur et des substances du monde inférieur, et qu'- 
en elle font leur apparition ( ou ont leurs germes "7 les Formes spiritu- 
elles et les Formes corporelles. De même l'on dit que toutes les créatures 
sont manifestées par le AV ( l'Esto créateur) avant que suit manifesté le 
Aën ze, La première Intelligence est ce qui suffit à tout ce qui est au-des- 
sous d'elle, et au-delà d'elle il n'y a rien. Ou mieux dit : elle est ce qui 
suffit, elle est le Parfait, l'Achevé, dans lequel il n'y a aucune déficience. 


u, par laquelle il mesure la part de son Unité qui 


Elle est la mesure de 
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est allotie aux créatures en fonction de leur degré d'être respectif. La première 
Intelligence est le Logos de Dieu ( Kalám Alläh ( en vérité, car c'est elle qui 
est appelée dans le Qorân Kalám Alláh. Par là, il nous est donné à compren- 
dre que le Ass (le premier Imam d'une période ), c'est celui qui est conjoint 
avec le premier Être ( Sébig ) en raison du ta'wfl. 

179- Le l4m du mot Kalimah est l'homologue ) le nadir) de l'Ame ) 6 
le second Être), puisque c'est avec l'Ame que s'impose la question pourquoi, 
laquelle marque l'entrée en matière du discours ( du Logos), et que par l'Ame 
brillent les lumières de l'Intelligence dans le monde matériel et dans les person- 
nes individuelles ^, C'est à cette Ame qu'il incombe de prononcer le blâme, 
si les âmes entrent en contradiction avec l'Intelligence, comme Dieu le dit : 
« Je ne jurerai pas par le Jour de la Résurrection! Je ne jurerai pas par l'Ame 
blämante! » ( 75 : 1-2 fe. Etelle est l'éclair de Dieu qui fulgure dans les mes 
des prophètes, en proportion de leurs rangs respectifs (dans le cycle de la pro- 
phétie ). 

180. Le mim du mot Kalimah est l'homologue ( le nadir )du Náti, lequel 
est le seigneur du monde matériel qu'il retourne à son gré, et qui, grâce aux 
communications divines qu'il reçoit, gère comme il veut le sort des serviteurs 
de Dieu. C'est par lui que l'on atteint à la connaissance théosophique. 
C'est en vérité le Mahdi au sens vrai, puisque le Mahd! est l'un des sept 
Notagd' ( le septième ), c'est-à-dire le « Temple suprême » ( 17:1) dans 
lequel Dieu est adoré. 

181. Le hé du mot Kalimah est l'homelogue ( le nadir ) du Asás ( le pre- 
mi 


Imäm ), lequel est le guide z, et c'est le don du Nátig à sa commu- 
nauté, Ces deux lettres, je veux dire le mim et le Af du mot Aalimah, sont 
fermées, tandis que le Li et le mim sont ouverts. Par là il nous est donné 
à comprendre que le premier Être et le second Être (l'Intelligence et l'Ame) 
sont deux êtres spirituels, tandis que le Au et le Ass ( le prophète et l'I- 
mûm ) sont tous deux corporels. Le second lám et le há du mot Allh con- 
cordent ( avec le lám et le há du mot Aalimah ), tandis que le kéf et le mim 
présentent une différence par rapport à l'alif et au premier lám du mot ۸/۰ 
Par là il nous est donné à comprendre que l'action démiurgique ( l'Ame 
du monde, tarkib ) et l'herméneutique (des formes par l'Imäm, ee ( sont 


deux opérations constantes, ne comportant pas de variation’, tandis que 
l'assistance ( ou l'inspiration de la première Intelligence, ta'yfd)*% ainsi que 


la révélation ( apportée par le prophète. tanift ) dilférent et varient en rai- 
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son de la personne des Notaga’. En effet chaque Nétig reçoit l'inspiration en 
fonction de son degré de pureté, et il codifie sa Loi religieuse en fonction 
de son temps et de sa période ( dans le cycle de la prophétie). En revan- 
che, l'opération démiurgique de l'Ame ) tarkfb ) est constante à chaque épo- 
que, observant toujours le même rythme et le méme ordre. Il en va de même 
pour l'herméneutique des symboles ( اما‎ ). C'est qu'en effet l'art de trai- 
ter3’les choses codifiées selon la codification des religions positives, ne dif- 
fêre ni ne varie comme diffèrent ces religions positives. Loin de là! c'est une pure 
gnose à laquelle ne s'immiscent ni variation ni contradiction. Aussi bien variation 
et contradiction ne concernent-elles que l'exotérique seul, non pas l'ésotérique. 

18a . Si l'on additionne la valeur numérique des lettres composant le mot 
Kimh, leur somme donne quatre-vingt quinze, Par là il nous est donné 
à comprendre que ceux qui sant éclos directement de la Aalimat Allah, ce 
sont les cing entités spirituelles suprêmes, à savoir : les deux prototypes ( as- 
láni, Intelligence et l'Ame ) , puis al-Jadd, al-Fath, al-Khayäl ( Séraphiel , 
Michaël, Gabriel ( zer. Ensuite, les neuf entités du plan terrestre, à savoir les 
deux Ass ( le prophète et son premier Imäm ) et les sept Imäms ) Atimmd' ) de 
chaque période. 

183. Maintenant , en correspondance parfaite avec les quatre lettres de 
la Kimh de Di y a le fait que l'existence des choses se présente à qua- 
tre plans de conception, à savoir les essences réelles ( dháwát ر(‎ les projets, 


la parole proférée, la parole écrite (kitibat, l'écriture ). Leur font pendant 
respectivement le ta'yfd ( l'inspiration ou énergie spirituelle dispensée par la 
première Intelligence ), le tarkfb ( l'activité démiurgique de l'Ame ), le ta'- 
lf ( la codification de la Loi religieuse par le Aug ), le ta'wfl ( l'hermé- 
neutique par l'Inâm .) 


Quant au 


46۰ „il est au même plan que les essences réclles des choses, 
puisque pour l'inspiré ( le mo'ayyad )*®*, il y a, dans tout ce qui possède une 
essence ( une ipséité ) , un indice et une application de ce qu'il perçoit grâce 
n. Or le end (1 
Intelligence. De même les choses pourvues de signification sont autant de 


à l'inspir: ( est du ressort de la première 


inspira! 


choses qu'a produites l'Intelligence. 
184. Quant aux projets, ils sont au même plan que l'activité démiurgi- 
que ( tarkib) , puisque la démiurgie est du ressort de l'Ame du monde“, 
Quant à la parole proférée, elle estau même plan que la codification 


des Lois religieuses (ta`lif) que le Nütig codifie par la puissance du verbe 
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sonore, puisque cette codification s'accomplit au plan des sons qui somt en 
puissance, et que cette codification est du ressort du Ami. 

Quant à la parole écrite ( le livre, l'écriture), elle est au plan du est, 
puisque l'herméneutique des symboles ( ta'wfl) consiste à expliciter les pures 
formes spirituelles et à les graver dans les cœurs des chercheurs, H n'est 
rien dans le monde qui ne puisse être considéré comme une écriture : le bois, 
l'argile, et toutes les espèces naturelles, minéraux, ( végétaux ), animaux, étant 
donné que le sens ésotérique est à extraire de chaque chose, et qu'il y aun 
indice à tirer de toute choses, 

La parole proférée, on nela trouve que dans le sujet capable de discou- 
rir. Or il arrive à l'orateur de discourir de choses que son interlocuteur ne 
comprend ni ne connait. C'est en correspondance avec le fait qu'avant la 
codification du texte par le Nätig, la plupart des gens ne savent ni ne com- 
prennent, En outre, c'est dans et par la parole proférée que se produisent 
la véridicité et le mensonge. Cela correspond au fait qu'à l'égard du Nétig 
se produisent deux prises de position : celle de la foi, et c'est la véridicité; 
celle du désaveu, et c'est le mensonge. 

285. De même enfin les créatures sont nommées de leurs quatre noms: 
il ya les Anges, il y a les génies, il y a les démons, il y a les hommes. Les 


Anges sont au plan du wt qui se conjoint avec les Aotagd' en leur venant 
du premier Être. 

Les génies sont au plan des dons et des énergies de l'Ame du monde (le 
Tilt ), lesquelles se conjoignent avec les Nolagd' tout en restant invisibles (mos- 
tajinna ( aux créatures’, 

Les démons sont au plan de ceux qui se cramponnent à la lettre exo- 
térique des prophètes, sans s'informer des vérités ésotériques (hagd'ig ). Ils sont 
repoussés ainsi à l'extrême lointain du Vrai; ce sont des égarés qui en égarent 
beaucoup d'autres, en déviant de la juste voie. 


Enfin les humains sont au plan des Amis du Vrai AN al-Haqq ر‎ qui 


se sont familiarisés avec (ont trouvé leur bonheur dans) le ta'wi 


et par là 
ont trouvé le salut hors des doutes et des équivoques. L'herméneutique éso- 
térique est devenue leur caverne et leur lieu de refuge. 


247. Comparer Khwán al-lhuén, chapitre LXI, pp. 163-169, en tenant compte de la 
malheureuse interversion de feuillets signalée ci-dessus, note 232; ks pages 165, ligne 12, à 169, 


ligne 3, de l'édition du Caire, doivent être restituées au chapitre XXXVI 
248. Comparer ci- dessus 30° Source, § 139. En outre, paur tout ce chapitre, se repor- 
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ter à ce qui a été dt précédemment concernant la « balance des lettres », ci-demus notes 
guet 53- 

249. En fait, p. gı, ligne و‎ du texte, au lieu du mot be: que porte le manuscrit, il 
serait peurètre préférable de lire boss, le texte correspondant de Khuén, p. 163, ligne 19, 


portant le mot persan tokim 

230. Ou bien, selon Kinde, ibid., ligne zn : « Avaut que le Ed n'arrive au Ain. » 

251. Lesquelles contrastent avec les individus « totaux », les règnes naturels; ef. ci-des- 
sus 36° Source, note 222. 

252. Cf. notre étude Physiologie de l' homme de lumitre … ( citée ci-dessus au début, note 7 ), 
P: 189. Cette notion de l'me blimante » prend place dans une trilogie de l'âme, classique 
en psychologie mystique et fondée sur les indications goräniques. H ya Te àme impérative », 
{Nafs end, 12 : 53), « celle qui commande »le mal, le moi inferieur charnel, H y a l'aime 
blämante » (nafi lauwdma, 75 : 2), celle qui censure; cest en propre la conscience. Najm 
Kobrä la met en équivalence avec le ‘ag! des philosophes. Il y a enfin l'aime pacifiée »( nafs 
moima'yinna, Bg: 27) celle qui, au sens vrai, est le cœur ) galb (۰ 

253. Corr. p. 93. ligne 1, lire الهادی‎ au lieu de الهدی‎ 

254 Comme l'indique une glose: « Le lim et le A4 existent tous deux à ها‎ fois dans le 
mot AIA et dans le mot Kalimah, tandis que le Hf et le mim ne se trouvent pas dans les 
deux mots ) mais dans le seul mot Kalimah ).» Comparer ci-desus 1® Source, § 10, et le 
tableau récapitulatif de la note 65. II y a été expliqué que dans le nom divin Allh, le second 
lám et le symbole du Nétig, tandis que le Aá est le symbole du .شا‎ Ji même, l'auteur nous 
déclare que le lám du mot Kalimah est le nádir de l'Ame, tandis que le A du même mot est 
le nadir ou symbole du Ads. Or, l'œuvre de l'Ame est le tarkib; celle de Tieden, le ta'udl. 
۸ vrai dire, pour que tout ce symbolisme algébrique soit satisfaisant, il faudrait que l'auteur 
réfère non pas au second lám du mot Allh (symbole du Nétig), mai 
on de l'Ame et de celle de 


bole de l'Ame ), puisque c'est 1a constance de l'opér 
qui est visée. Cette correction proposée. le raison donné dans le contexte est d'une 
évidence convaincante. Puisque les deux lettres qui sunt les symboles respectifs de l'Ame et de 
مق‎ se retrouvent dans les deux mots AU et Almh, Abû Ya'qûb aussi bien que Nisir-e 
Khosraw ( p. 164, lignes 18 ss. ( y dévélent l'indice de la comtance ne ranetur de leur 


opération . En revanche le Adf et le mim ne hgurant pas dans le mut A, ces deux let- 
dier d'une variation dans le tai ( œuvre de l'intelligence ) et dans le wi 


tres sont 


Cauvre du Mig ), comme l'auteur va l'expliquer. 


255. Celu s'accorde, la suite du paragraphe va le montrer, avec un principe également 
rappelé ici. à savoir que le tal ou sens ésotérique des religions 
jons change et va- 


hétie. De même que le ta'udl de l'Imâm, 


constant, plusieurs fois déj 


positives est constant et unique, tandis que la lettre exotérique de ces 
rie avec les prophètes et avec les périodes de la proj 


le tarkt, la démiurgie de l'Ame opérant avec la Nature, est chose également constante. C'est 
était inconcevable que l'être 


pourquoi mème il nous a été dit ( dl deem aze Source ( qu’ 
humain fût apparu sur terre, à l'origine, autrement que de nos jours, c'est-à-dire autrement 
qu'à l'état plural. 


256. Corr. p. ga, ligne 6, au lieu de Jı والعاو‎ il faut évidemment lire ag و الا‎ ; comparer la 
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suite du paragraphe et Side, p. 164, lignes 1g ss. La récurrence da mêmes mou a ici 
garé le copiste. 


257. Il et intéressant que le mot san'a! vienne alluivement rappeler ici l'afinité du ما‎ 
ut et de l'art alchimique, ou plutôt celui-ci n'est qu'un cas de te'l, le L'uñl consistant 
essentiellement à occulter l'apparent et à manifester l'occulié, ce qui est reconduire les choses 
à leur archétype ( cidesus note 246 ). Najm Kobra dira également: « Noire méthode 
at celle de 

a58. Valeur numérique selon l'ubjad : kif — 20; ën = gn; min = 40; há = 5. Total: 95. 

Sur la triade Jadd, Fath, Khayäl, mise en équivalence avec la triade Séraphiel, Mi-‏ وود 
al-Hikmaiayn de Nå‏ سفق chael, Gabriel, cf. notre Étude préliminaire pour‏ 


chimie. » 


Tranienne, vol. 3), pp. 91-112. 

260. Glose: « Les quatre-vingt dix, ce sont les neuf disaines, à savoir le .Vétig, le Wast et 
les sept Imäms d'une période. Réfléchis bien. » 

a61. Corr. p. 93, ligne 2, lire agit اما‎ au lieu de pytli lal; cf. cidewus note 256, et 
Khudn, p.165, ligne 5. 

262. Glose: « C'est-à-dire le Nabf, le Was, Imam, et en général chaque m'apad» 

263. Khwán, p. 165, ligne 8: « Puisque toute production de l'art démiurgique n'est pro- 
duite qu'en raison de la himmal ) projet, imagination créatrice ( de l'Ame. Himmat et fikrat 
{ méditation, réflexion ( sont du ressort de l'Ame; c'est l'Ame qui fait éclore les himmdt pour 
qu'elles prennent forme. » 

264. CC la définition du uf donnée par 

265. Comparer ei-desus 31° Source, § 145: l'aptitude du Qé'im et de ses compagnons 
À produire le sens spirituel de toutes choses. Ici, semble-t-il, devant ce programme de ta'wil 
illimité, le petit étudiant ismaélien, poseseur de notre manuscrit, à éprouvé une certaine 
alarme, et a posé une question qui en porie la trace en marge du texte: « Je demandai: 
est-ce que dans le paradis on continue à apprendre et à suivre des cours? I (le maitre) 
sourit et répondit: Non! il n'y a de progresion et d'accrnisement du savoir qu'en ce mon- 
: on goûte le fruit de la connaisance que l'on a acquise en ce monde, 
comme on l'a expliqué précédement» ( allusion «ans doute à la 23° Source ).— C'est à par- 
tir d'ici que se produit dans le texte de مقس‎ page 165, ligne 12, la malheureuse interver- 
sion déjà signalée ( cidesus noie 247 ). La suite du texte correspondant à notre § 184 


reprend p. 169, ligne 3. 


sir-e Khosraw, ci-dessus note 246 in fine. 


ans le parai 


266. Glose de notre même étudiant 


A propos de ces mots: le ta'yid qui se conjoint avec 


les Notaga’ en leur venant du Sébig,—et à propos de ceux-ci: les 


du TA qui se conjoignent avec les Notsgd',- je pasai ectie question: le wl se conjoi 
avec les Notagd'en venant du Sébig ou en venant du Té? H répondit: le tayid qı 
joint À eux leur vient de la première Intelligence; ce sont les faud'id qui leur viennent de 

267. CL Khwën, p. 169: « Le ia'ufl est devenu le château-fort menant leurs âmes à 
l'abri de la perdition. » Il importe de relever chez Abû Ya'qüb la désignation du ta'ufl com- 
me «caverne» et lieu de refuge, car le motif se retrouve expressément chez les Mwin 
dëst ( avec allusion aux Sepi Dorments de la sourate 18: 17 ): « Nuus sommeillons dans 
la caveme d'Adam notre pêre, pendant le laps de temps que nous retournent les vicissitudes 
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de l'époque» Plus exactement les Frères entrent dans leur caverne, au dernier des quatre 
grands jours qui rythment le cycle du Rituel des philosophes: « C'est le jour du retour à no- 
tre Caverne, ۵ la caverne de la discipline de l'arcane et de l' occultation, à un état de choses 
conforme à celui que décrivait le Prophète en déclarant: 1! 
viendra expat 


jam à commencé expatrié et rede- 
jenbeureux ceux-là qui s'expatrient» ) Rasd'il, 1v, 300). Cf. notre étude 
Ritul sabi et exigee imallimne du rituel (Eranos-Jahrbuch XIX ), Zurich 1951, pp. 201 35., 
216 ss. Quant aux quatre catégories typifiées dans l'Ange, le génie, le démon et l'homme, com- 
parer notre Étude préliminaire à … Aur Khoseus, Pp . 120 ss., et notre Introduction au Comment 
da la Qasida de Jorjêni, pp. 93 = 

En récapitulant les homologations proposées i 
suivant: 


i par Abû Ya'qüb, on obtient le schéma 


Bien entendu, l'on peut combiner ceschéma récapitulatif avec celui qui a été donné ci- 
desus dans la note 65. On peut également le combiner avec les correspondances établies dans 
les git et 32 Sources { la shahädet et Ia Croix ), ainsi qu'avec les tétrades figurant dans les 
diagrammes repmduits pp.79 et p 106. Les combinaisons sont illimitées. 


3. Sur la manière dont l'inspiration spirituelle se conjoint 
avec les inspirés, dans le monde matériel 
(40° Source, §§ 186-197) 


186. La conjonction de l'i 


spiration spirituelle avec les inspirés”! en notre 
monde matériel, est d'une qualité plus noble et plus subtile que la conjonc- 


tion des énergies émanant des corps célestes avec les règnes naturels de notre bas 
monde. En effet, nous constatons l'existence dans les règnes naturels, d'é- 
nergies qui émanent des Sphères et des astres, sans qu'il y ait un signal 
dans ces règnes naturels ( qui nous informe ) de la manière dont ces éner- 
idu 
reçoit certains influx des mouvements des astres, en proportion de la 
subtilité et de la densité qui sont en lui. Ensuite, chaque individu fait se 
produire certaines formes qui recèlent des propriétés et des énergies naturelles. 


gics se conjoignent avec eux. Nous constatons que chaque in 
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Semblablement l'inspiration spirituelle brille au monde spirituel ##, 

187. Et nous constatons que dans l'ensemble des êtres vivants, l'homme 
est le seul à qui il soit possible d'extraire les vertus bénéfiques ** qui ont été 
préimpliquées dans le monde matériel comme autant de prévenances, pour 
disposer ensuite chaque chose de ce monde à sa place, et produire les arts 
et techniques admirables auxquels les mondes visibles doivent leur perfection 
et la manifestation de leur beauté. Semblablement, nous ne trouvons en aucun 
individu de l'espèce humaine, hormis en la personne des Envoyés, quelqu'- 
un à qui il soit possible de se servir du monde spirituel et d'en faire appa- 
raitre les vertus bénéfiques qui y ont été préimpliquées comme autant 
de prévenances, pour disposer ensuite chaque chose à sa place et produire les ins- 
titutions admirables auxquels le monde spirituel doit sa perfection et la mani- 
festation de sa beauté. 

188. Le début de l'inspiration se produit chez l'inspiré au moment où 
il devient capable de découvrir les choses sans passer par la voie des sens 
qui sont nos sources", et sans devoir partir des choses visibles pour con- 
dure aux choses invisibles. Mieux dit encore: son Ame se trouve exister parmi 
les choses sensibles sans avoir d'attache avec elles, n'ayant que le désir des 
réalités spirituelles qui sont totalement indépendantes des choses نی هه‎ 
La différence entre le savant et l'inspiré"™, c'est que le savant est contraint, 
pour le maintien de ses connaissances et de ses doctrines, de recourir 
aux choses sensibles matérielles, tandis que l'inspiré n'a pas besoin de celles- 
ci; il se représente spontanément dans sa pensée ce que le savant serait im- 
puisant à déduire par ume argumentation s'exerçant sur les indices sensi- 
bles. Il arrive souvent que se présente soudainement à l'esprit des inspirés, 
non pas la mise en forme d'une définition, mais une chose spirituelle qu'ils 
interprètent en se servant d'expressions qui en font quelque chose de sensible, 
et grâce auxquelles il est possible A leur peuple de contempler ce qu'ils lui 
interprètent ainsi. Souvent la vision des hommes n’est pas accommodée à 
ce que les inspirés leur notifient. Alors ils renoncent à voir personnellement" 
et accueillent ce que ces derniers leur annoncent. Or, si la conjonction de 
l'inspiration avec les inspirés se faisait par la voie des facultés sensibles, les 


nouvelles qu'ils annoncent ne revétiraient pas cette précellence qui surpasse 
la connaissance que les hommes obtiennent par la vision de leurs propres 


yeux. 
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189. On dira peut-être que 
sion personnelle. 1۱ reste que la conjonction de l'inspir: 


formation reçue n'équivaut pas à la 


ion avec les inspirés 
ne s'accomplissant pas par la voie des facultés sensibles, car il s'agit du logos 
à l'état pur, auquel ne se mélange aucune composition de lettres ni de mots, 
les inspirés conquièrent les hommes en se servant précisément de ce que ces 
derniers eux-mêmes voient avec leurs sens et de ce qu'ils connaissent avec 
leur discours composé de mots composés de lettres. Il arrive aussi que l'ins- 
piration se conjoigne avec l'inspiré au moment aù il contemple une chose ou 
un être en particulier, un animal, par exemple, ou une plante, ou quelque 
chose d'autre. Sa contemplation lui ouvre certaines réalités d'entre les con- 
naissances du suprasensible, et il pénètre au fond de multiples secrets d'entre 
les réalités invisibles. Ainsi l'inspiration prend consistance sous cette forme. 

199. Souvent enfin il arrive qu'en présence de l'inspiré quelqu'un pro- 
Dee quelque chose, sans en comprendre soi-même tous les sens; son propos 


suffit pour ouvrir à l'inspiré une inspiration merveilleuse, et ce qui lui est ain- 


si ouvert ( révélé ), devient une loi divine exemplaire #* dont la mise en pratique 


incombe aux humains pendant toute la durée de sa période (dans le cycle de 
la prophétie). Tel est le sens dans lequel il faut comprendre que l'inspiration 
se conjoigne avec l'inspiré dans notre monde matériel. 

197. Nous avons expliqué au cours du présent livre ce que nous avions 
promis au début; nous l'avons fait avec concision, en renonçant à toute pro- 


subtils rassemblés dans ce 


. Si nous avions entrepris de commenter en détail chacun des thèmes 


re. pour ne rien dire de leur somme, il nous 
aurait fallu, pour bien les établir, doubler le contenu du présent ouvrage. 
Mais nous avons composé le présent livre pour les hommes de compréhen- 
sion, les hommes accomplis qui se suffisent de peu de discours, et qui, sous 
ns. C'est à Dieu 


que tend notre désir dans tout ce que nous avons dit et disons. C'est à lui 


un petit nombre de mots, perçoivent une masse de significai 


il est d'une 


que nous demandons la récompense dans le $ 


jour de quiétude. e 


munificence immense »( 3 : 168 ). 


Je scelle mon livre que voici en rendant gloire à Celui qui aide, ac- 


tions de grâces à Celui qui inspire. La Prière suit sur Mohammad son ser- 


viteur l'Élu, sur son légataire spirituel l'Agréé, sur tous les membres de sa 
Maison, les purs, les loyaux, les justes, paix en salutations multiples. 


Ici le Livre des Sources. 
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64. Comparer Ahudn, chapitre XCI, pp. 207-219. Il y a déjà eu occasion d'insister 
sur la complexité de la notion de ta'ytd: confortation. aide imspiratrice, infusion d'une énergie 
spirituelle dispensée particulièrement aux rangs supérieurs de la hiérarchie de la da'wal. Le 
terme d'inspiration tout court semble correspondre le mieux au thème du présent chapitre. 
Comme énergie spirituelle, l'auteur en marque à la fois l'analogie et le contraste avec l'éner- 
gie inv le émanant des corps célestes sur les règnes naturels. Comme énergie se traduisant 
en inspiration, il la caractérise en relevant le contraste entre l'homme inspiré et l'homme de 
science. Le matte est, par excellence, l'homme d'esprit prophétique, contrastant avec le phi- 
loophe réduit aux déductions de la logique rationnelle. 

269. Glose : « Co 


en mesure de mettre à son service ce matériel et d'en extraire les ver- 


du humain, qu 
tus bénéfiques. » 

270. Manáf'ihi, cf. دا‎ gluse précédente: le pronon enclitique réfère au monde matériel 
nommé en tête du chapitre; Khudn. p. 218, gss. 

271. Glose : « C'est-à-dire le monde minéral, le monde végétal, le monde animal. » 

272. Khudn. p. 218, insiste à cette occasion sur les états viionnaires du Prophète, entre 
la veille et le somme; 

273. Ou, comme le dit Kħwdn, p. 219 «entre les dénéréne mo'ayyad, les savants inspi- 
€. d'esprit prophétique ) et les savants non inspirés. » 

274. Glme: « Comme, par exemple, dans le cas du paradis, de l'enfer, du Sirdt, de la Ba- 
lance, et toutes choses semblables qu' 


oi 


ne peuvent voir de leurs propres yeux. » 
275. Sur le terme فلا‎ employé ici, ef. l'important article de Martin Plesner in معط‎ 
le de « loi divine » nous semble la mieux ap- 
propriée ici au contexte. Avoir cependant présente à l'esprit la conception du Némis comme 
d'une réalité personnelle ( identifiée avec le Paraclet, Êv. de Jean 15:26, cf. alors ci-dessus 
note 196 ), ou comme le « royaume de l'Esprit ». le service divin des philosophes chez les 
Hhuén al St, ou comme celle des parties de l'âme ) némüsfyn, angélique ( correspondant 
à agl godii, intlleiius sanctus des philwophes avicenniens. Cf. encore Khuán, igne 2: 
مر خداو ند شربعترا اموس کو بند‎ ts 
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COSMOGONIE ۲ ۴8 


(Risdlat al-Mabda’ we Ma'äd) 
de Sayyid-nà al-Hotayn ibn 'Ali ibn Mohammad 
ibn al-Walid 


Préliminaires 

L'opuscule dont nous présentons maintenant ici un premier essai de tra- 
duction, diffère sensiblement du précédent quant au style et à la camposi- 
tion. Ce n'est plus l'œuvre d'un dà'i iranien de la période fâtimide, mais l'œu- 
vre d'un dà'i yéménite de la période post-fâtimide. Ce sera, il est vrai, l'oc- 
casion de nous rappeler qu'entre le Yémen et l'Iran il existe de vieux liens 
remontant à l'époque sassanide. 

Entre le premier et le second moment de notre trilogie, s'est consommé 
le grand schisme qui, à la fin de notre XI“ siècle, à la mort de l'Imâm fà- 
timide al-Mostansir 


i'Ilah ) 487/1094 ), scinda la religion ismaélienneen deux 
branches: Ismaéliens « occidentaux » ( ceux que l'on désigne aujourd'hui dans 
l'Inde comme les Bohras), et Ismaéliens « orientaux » ( les Khojas ), issus de 
la réforme d'Alamût. 

Plus grave encore. Le dernier Imm fâtimide, l'Imâm-enfant al-Tayyib, 
était le fils du X“ khalife fatimide, al-Amir bi-ahkä- 
)', qui décéda dans sa trentième année, à peine 
plus âgé que l'Imâm Hasan al-'Askari (ob. 260/873, père du XII Imäm, 
l'Imâm caché des Shi'ites duodécimains) , pure et noble figure de douceur 
à qui celle d' al-Amir est loin de ressembler. Avec cette disparition, l'Ismaélis- 
me de la branche « occidentale » est lui-même rentré dans une période d'occul- 
tation de l'Imâmat qui, pratiquement, le met dans une situation spirituelle 
analogue à celle des Shi'ites duodécimains. De même que pour ces derniers, 
s'achève avec l'Imâm caché la dodécade parfaite des Imâms manifestés sur 


terre, de même avec la disparition de l'Imâm al-Tayyib comme XXI“ Imm, 
s'achèvent les trois heptades d'Imäms depuis le prophète Mohammad, On a 
rappelé précédemment que chacune de ces heptades était désignée par un 
nom différent (les Atimmd, les Aholafé’ les Ashhäd). I) resterait à étudier dans 
quelle mesure cette situation a pu conduire, du côté ismaélien, à un appro- 
fondissement du concept spirituel de l'Imâmat analogue à celui de l'imämo- 
logie duodécimaine (nous pensons à Ibn Abî Jomhûr, à Haydar Amoli, au 
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shaykhisme ete. ). 

Quant à l'Imâmat, la branche ismaélienne « occidentale » est donc en 
période de satr. Il importe, bien entendu, de ne pas confondre cette distinc- 
tion entre périodes de visibilité (zohdr) et périodes d'invisibilité (satr) de 
l'Imâm, avec la désignation des cycles d'épiphanie ( dawr al-kashf) et des cy- 
cles d'occultation ( dawr al-sair ), dont la succession alternée forme le Grand 
Cycle cosmique. Il en sera fait mention ici même dans notre petit traité ($$ 
55 et 5g); leur désignation vise l'alternance d'un statut de la condition hu- 
maine, entièrement différent d'un cycle à l'autre, au sens physique comme 
au sens spirituel. Une première conséquence de l'occultation de l'Imâm, c'est 
que les Ismaéliens de tradition fätimide donnent leur obédience pratique non 
pas à un Imâm visible, comme le font les Ismaéliens de tradition sidd mais 
à un di un grand-prêtre, qui est le représentant de l'Imâm invisibles, Cette 
branche dite « occidentale » a perpétué l'ancienne tradition de l'Ismaélisme 
ftimide, sans interruption ni réforme, de siècle en siècle. Avec W. Ivanow on 
y distinguera trois périodes: une période yéménite, jusque vers la fin du XVI° 
siècle; une période indienne, lors du transfert de la résidence du grand dëi 
en Inde; une période « moderne », depuis le début du présent siècle. 


Déjà le petit traité édité et traduit ici comme second moment de notre 
trilogie, suffirait à révéler quelques-unes des caractéristiques de la littérature 
ismaélienne de cette région et de cette époque,c' est-à-dire du Yémen au 
VIT-/XIIIe siècle. C'est beaucoup moins une période de création qu'une pé- 
riode de récapitulation. On édifie des Sommes imposantes, on répand à des 
questions, on donne des résumés et des consultations, on compile. Notre opus- 
cule est en son genre un excellent résumé, donné par un homme en pleine 


possession de la doctrine; il forme par là même une excellente introduction 
d'ensemble. Aussi bien toute cette | 


rature, totalement inédite, ne laisse- 
t-elle pas d'offrir un immense intérêt. Nous aurons encore occasion de sou- 
ligner que, pour notre part, c'est par elle seule que nous connaissons le drama- 
tique «prologue dans le Ciel», par lequel se noue le lien entre la cosmogonie et 
la sotériologie. Là même il est intéressant de constater comment cette théosophie 
ismaélienne yéménite préfère décrire la formation et la structure du plérôme 
suprème en recourant à une sorte de dramaturgie, plutòt qu'au moyen de 
cette métaphysique de l'Esto, de l'être à l'impératif, dont nous avons trouvé 
chez Abû Ya'qüb Sejestäni une sobre et forte esquisse. On ferait la même 


observation en la comparant avec les traités en langue parsane de tradition 
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alamûtf, qui reparaissent progressivement au jour grâce à l'infatigable labeur 
de notre collègue et ami W. Ivanow. 

En tout cas, cette période yéménite nous a laissé un certain nombre d'œu- 
vres monumentales. Pour ne rappeler que quelques noms, citons, par exem- 
ple, Sayyid-nå Ibrähim ibn al-Hosayn ibn al-Hämidi, le II‘ ۵ au Yémen, 
mort à San'a en 557/1162, dont le Kanz al-walad, « l'une des œuvres isma- 
éliennes les plus secrètes », est une ample Somme d'un enseignement très pré- 
cieux. 


Sayyid-nâ Hätim ibn Ibrâhim al-Hämidi, III“ 4۵1 au Yémen, décédé en 
596/1199: entre une quinzaine de grands ouvrages se détache le Kit4b al-Shomôs 
al-z4hira, « autre grand compendium très secret de la théosophie ismaélienne »*. 

Sayyid-nà ‘Ali ibn Mohammad ibn al-Walid, V“ dät au Yémen, décé- 
dé en 612/1215, le père de l'auteur de la présente riséla. D'un ensemble de 
plus de vingt grands ouvrages, se détache particulièrement en relief le D4- 
migh al-batils, qui est une monumentale réponse ) de quelque 1200 pages com- 
pactes ) aux critiques adressées par al-Ghazäli à la religion ismaélienne, dans 
son Kit4b al-Mostazhirf. Notre projet est de revenir ailleurs sur cet ouvrage 
indispensable pour apprécier la portée réelle des critiques d'al-Ghazäli, que 
l'on a un peu trop tendance à considérer comme ayant eu le dernier mot, 
alors qu'il est passé à côté de certaines considérations essentielles. 


On peut considérer que toute cette période yéménite atteint son point 
culminant en la personne de Sayyid-nà Idrîs ‘Imâdoddin qui fut, depuis 832/ 
1428, le SI" dä au Yémen et décéda en 872/1468. Il a laissé une ving- 
taine d'ouvrages considérables, traitant de la théosophie, de l'histoire de la 
da'wat, de controverse, ainsi qu'un Dfvén à la louange des Imäms et des ho- 
dûd. Son Zahr al-Ma'dnfé est une Somme monumentale et complète, en 21 
livres (646), de la théosophie ismaélienne, que nous avons eu nous-même l'oc- 
casion d'utiliser en des recherches antérieures. L'un de ses grands ouvrages 
historiques, le Nozhat al-Afkár (Guide, n°259) estune histoire, en deux volu- 
mes, de la communauté ismaélienne au Yémen. Si cet ouvrage était édité, 
ou si nous avions pu en disposer, il nous aurait été possible, sans doute, d'en 
dire davantage sur la personne et l'œuvre de l'auteur de notre Risálat al- 
Mabda wa'l-Ma'4d. 


Nous pouvons du moins, grâce au Guide de W. lvanow, nous faire une 
idée de sa bibliographie’. Sayyid-nâ Hosayn ibn' Ali ibn Mohammad ibn al- 
Walid fut le VIII“ dâ'i au Yémen; éda le 22 Säfar 66731 octobre 1268 
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Con a évoqué ci-dessus l'œuvre de Sayvid-nà 'Alî ibn Mohammad, V“ dë, 
Pour fixer quelques synchronismes, on rappellera que la prise d'Alamôt par 
les Mongols eut lieu en 1256; Ibn ‘Arabi meurt à Damas en 1240; Nasir- 
oddin Tüsi meurt à Bagdad, en 1274; Jaläloddin Rûmî meurt à Qonya, en 


1273. Des sept ouvrages mentionnés dans la bi 


iographie de notre auteur, 
quatre sont des exposés de la théosophie ismaélienne; un cinquième, une ga- 


sfda sur les droits de l'Imäm al-Tayyib; un sixième, un ouvrage de contro- 


verse dirigé contre un chef mo'taz: alement la présente risdla, dontle 


titre est À traduire littéralement « Traité de l'Origine et du Retour ». C'est 
un titre très fréquent, que porte une multitude d'ouvrages en arabe, Le nò- 


tre se di 


ingue par une acception technique rigoureuse: il s'agit de cosmo- 
gonie et d'eschatolugie ismacliennes. 

Comme an l'a mentionné déjà, cet opuscule fournit un excellent résumé 
de théosophie ismaélienne, qui, en attendant l'édition de textes plus étendus, 
sommaire de la doctrine professée au Yémen 
n post-fâtimide. 11 indique en quelques lignes, 
mais toujours avec un enchainement rigoureux, les principaux thèmes que l'on 


permet de se faire une 
dans l'ismaélisme de la tradi 


trouve amplement développés dans la Somme de Idris ‘Imädoddin. C'est 
pourquoi ayant mis à profit l'œuvre de ce dernier dans quelques études an- 


térieures®, nous aurions aimé esquisser ici quelques comparaisons. Nous avons 


rapidement constaté qu’ il faudrait ou bien reprendre ici tout le contenu de 


ces études antérieures, ou bien que l'on serait tout simplement entrainé à 


refaire le grand livre de Sayyid-nä Id L'une et l'autre tâche déborde- 


raient le cadre du présent livre où il s'agit essentiellement de rendre acces 


inédit. Les remarques qui suivent ne prétendent 


done qu'esquisser certains thèmes de recherches futures, lesquels seront au 


besoin rappelés en notes. 


Il nous apparait que, par rapport au précédent, Tu 


¢ des principales 


caractéristiques du second traité de notre trilogie. est la description du « dra- 
me dans le Ciel» donnée dès le premier chapitre ( §§ 9 et suivants ). Ces 
quelques paragraphes sont peu de choses par rapport au développement que 
le motif prendra chez Idris ‘Imädoddin; c'est suffisant pour en relever ici 


l'importance dans la structure d'ensemble, puisque vont en découler toute 


la cosmagonie et toute l'eschatolagie. Il vaut d'autant plus la peine d'y insister 
5 e p! 3 
que nous ne pouvons dire encore exactement à quel moment ledit motif 


prend forme dans la théosophie ismaélienne. Pour notre part, nous ne le 
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connaissons dans la forme où il est esquissé ici, que chez les auteurs yéménites. 

Le protagoniste de ce « drame dans le Ciel» est une figure du Plérôme 
suprême: la troisième Intelligence ou le troisième Archange, celui qui est le 
second Émané de la première Intelligence, tandis que le premier Émané ) al- 
monba'ith al-awwal ) est la seconde Intelligence ou l'Ame. C'est l'Anthrôpos 
céleste, l'Adam réhdnf, l'Adam spirituel. Hamidoddin Kermäni développe, certes, 
longuement, dans son Réhat al-'Agl, la théorie du Plérôme suprême et de la 
procession des dix Intelligences. La théorie y comporte également une figure 
qui est homologue de celle qui est appelée ici Adam réhénf. Pourtant, la tonalité 
diffère. Chez Hamid Kermäni,elle est essentiellement métaphysique; chez nos 
théosophes yéménites, la scénographie est celle, nous ne dirons pas d'un mythe, 


tant le mot est équivoque, mais celle d'une h symbolique, c'est-à-dire de 
ce qu'il faut concevoir comme «histoire» dans un monde suprasensible et trans- 


historique, parce qu'en dépendra la configuration même de l'histoire s'accom- 


plissant sur terre, au plan du monde sensible. Les événements sur terre ne pour- 
ront être compris qu'à la lumière des « événements dans le Ciel ». C'est pour- 
quoi, ici encore, nous aurions voulu tenter une comparaison entre Hamid Ker- 


måni et nos auteurs yéménites; mais la comparaison prendrait inévitablement 


les proportions d'un livre, et il nous faut ajourner ce proj 


Ce qu'il importe essentiellement d'en retenir, c'est que le «drame dans 
le Ciel» dont le protagoniste est l'Ange de l'humanité, l'Adam spirituel, fon- 
de et fixe d'une manière définitive dans l'ensemble de la théosophie ismaé- 


lienne, ce « théologoumène des membres » auquel le « Livre des Sources » nous 
a rendu déjà d'autant plus attentif, qu'Abü Ya'qüb, en sa 38° Source, l'a il- 


lustré par un remarquable jeet! ismaélien de l'Évangile selon saint Mathieu 


(ci-dessus p. 112 et notes وود‎ ss.). En effet ce motif de l'Adam spir: 


sel, troisième 
Archange du plérôme qui, déchu au rang de dixième par la faute qui l'immobilisa 
dans le courant de l'être, se fait le Démiurge du monde physique pour, avec 
l'aide des siens, les « membres » de son propre plérôme, regagner le rang perdu, 
d est là précisément le motif qui permet de situer au mieux la gnose ismaélienne 
dans l'ensemble des gnoses, et notamment par rapport à la gnose manichéenne. 
Il y a des affinités profondes qui ont été relevées par nous-même et par d'au- 
ect, H y a également des différences typiques, signalant l'aspect que la 
gnose, comme telle, devait prendre en Islam. Il y aura lù matière à tout un 
livre, lorsque plus de documents auront été rendus accessibles. 

Tout le premier chapitre du présent opuscule est consacré à décrire, en 
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termes malheureusement très bref, voire allusifs, le « drame dans le Ciel» 
et ses conséquences. La structure du Plérôme primordial (‘Alam al-ibdf' ( eat 
décrite comme se constituant au fur et à mesure que chaque Intelligence ou 
Archange se constitue elle-même en une unité et prend son rang, du fait 
qu'elle accomplisse le tawhfd du Principe, le Mobdi’, qui est le Super-être, l'ab- 
solument inconnaissable, « celui que ne peut atteindre la hardiesse des pen- 
sées ». Cependant il y a un tel synchronisme entre le tawahhod, la monadi- 
sation hiérarchisée de chaque Unité archangélique, et sa profession du taw- 
hid de l'Unique, que précisément la définition que notre auteur donne de ce- 
lui-ci dans l'introduction de son petit livre, ressemble beaucoup plus à l'énoncé 
d'une intégration monadologique, qu'à la profession de foi commune en Is- 
lam exotérique. Mais précisément, aux yeux de l'ésotériste, celle-ci tombe dans 
Tidolâtrie métaphysique, au moment même où elle prétend la fuir. La faute, 
l'égarement plutôt, de l'Adam céleste, comme troisième Intelligence archan- 
gélique du plérôme, fut de ne pas avoir reconnu cette hiérarchie monadolo= 
gique du tawhtd, et d'avoir voulu s'investir lui-même d'un rang qui n'était 
pas le sien, usurpation qui est peut-être bien celle que commet le tawktd de 
Te orthodoxie » islamique, parce qu'en croyant connaître l'Inconnaissable, cel- 
lei attribue directement au Principe ce qui qualifie en fait les hiérarchics 
issues de son Impératif (comparer la 30° Source d'Abà Ya'qüb: en quel sens 
la shahfdat est la clef du Paradis). 


La durée de l'xéblouissement » de l'Adam spirituel, le temps de la stupeur 
qui l'immobilisa, est marquée et mesurée par la procession successive de sept 
autres Intelligences, les Sept Chérubins ou les Sept Verbes 


ns ( les sept 


« Lettres suprêmes » chez Abû Ya'qûb ). Sa stupeur, en l'immobilisant, le 
trograde; lorsqu'avec l'aide des autres Intelligences il reprend conscience, il 
se retrouve non plus au rang de troisième étre du Plérôme, mais au rang 
de dixième. Cet écart mesure lui-même le rythme des Cycles de l'histoire ter- 
testre; en la personne de l'Adam spirituel, c'est son « éternité retardée » que 
doit regagner l'humanité, et c'est cela le sens du temps terrestre et de l'his- 
toire terrestre. Car chaque Ange du Plérôme règne sur un plérôme innom- 
brable. Celui sur lequel règne l'Adam spirituel, c'est l'humanité elle-même. 
Réveillé de son égarement, ayant arraché de lui-même son Ombre, son Iblis, 
il demande à tous ceux de son plérôme, à toute l'humanité, de l'imiter et 
de le suivre. Les uns entendent son Appel, sa da'wat; les autres le récusent 
avec fureur. Une seule issue au drame: l'Adam spirituel, l'Ange de l'hurea- 
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nité, se fait le démiurge d'un monde inférieur, le monde physique de la na- 
ture dense et opaque, comme d'un instrument, une « machinerie» pouvant 
aider les siens, les membres ou parcelles de lumière de son plérôme, à se sauver 
des Ténèbres engendrées par le trouble, l'égarement de leur propre conscience. 

Dès ce moment même, l'origine de l'homme terrestre dont le problème, 
on se le rappelle, avait été écarté par Abû Ya'qûb comme insoluble ( 22° 
Source), se trouve posé en termes tout nouveaux, projeté sur une perspec- 
tive proprement gnostique. On lira ici même, dans le deuxième chapitre, le 
récit de l'apparition de l'Adam primordial avec vingt-sept compagnons, au 
terme d'un long processus cosmique, en la jazfra qui est aujourd'hui l'ile 
de Ceylan. Ce premier Adam est désigné également chez Idris ‘Imâdoddin 
comme l'Adam primordial universel (al-Adam al-Awwal al-Kollt 1. quelque 
chose comme le Pananthrépes, et le cycle qu'il inaugure est un cycle d'épi- 
phanie ( dawr al-Kashf). 11 ne faut donc le confondre ni avec l'Adam spiri- 
tuel, ni avec l'« Adam partiel», initiateur du présent cycle d'occultation 
(dawr al-satr (۰ L'histoire de celui-ci ressortit au ta'wfl qui nous découvre la 
catastrophe spirituelle qui amena le passage de l'humanité à la condition 


présente (cf. §§ 55 et 59), tandis que l'adamologie exotérique commune 
du Qorän et de la Bible ne fait que considérer une histoire tout extérieu:e 
et prendre les choses au lendemain de la catastrophe. 

Par ces indications sommaires, on peut entrevoir ce qui fait de l'adepte 
ismaélien un vrai gnostique, mais en même temps un gnostique d'un type 


absolument propre. Il est, certes, lui aussi, un étranger à ce monde, un ex- 


patrié, un għaríb. La même interrogation inhérente à la même angoisse hu- 
maine fait monter à la conscience de tout gnostique le sentiment d'être un 
étranger, et en même temps lui découvre que son Dieu doit étre égale- 


ment un expatrié, un exilé”, Or, si sur ce point même la gnose 


manichéenne et la gnose ismaélienne se distinguent du gnosticisme 
sique par un trait qui leur est commun, la gnose ismaélienne sc différencie à son 
tour de la gnose manichéenne, nonobstant toutes autres ressemblances. En effet, 
comme le fait observer H.C. Pucch, le Démiurge du gnosticisme classique était 
un Dieu inférieur et mauvais, extérieur au plérôme de lumière, tandis que le 
Démiurge manichéen n'est pas un Jaldabaoth, mais une puissance apparte- 
nant, elle aussi, au monde de la Lumière. S'il a produit le cosmos, q 


organisent d'autres entités supérieures et bonnes, c'est à la façon d’ 


machine défensive, destinée à limiter autant que possible les d 


qués par l'iruption du mal, à prévenir les attaques futures de l'Obscurité, 


138 TRILOGIE ISMAÉLIENNÉ 


et à permettre le dégagement progresif, et donc le salut, des parcelles de 
Lumière englouties à la suite de la catastrophe initial 


1.» Trait pour trait, 
ces remarques peuvent s'appliquer au Démiurge de la gnose ismaélienne. 
L'Anthrôpos céleste, Adam rühänf, n'est pas une puissance mauvaise et exté- 
rieure, mais une puissance du plérôme de Lumière, originellement la troi- 
sième, et s'il produit le monde physique, c'est pour venir en aide aux siens, 
leur fournir un instrument de délivrance, Tout cela, on peut le lire ici même 
dans l'opuscule de Sayyid-nä Hosayn. 

Toutefois, certaines différences sont perceptibles; ce sont celles que nous 
avons déjà relevées ailleurs comme une altération, un décalage de ها‎ drama- 
turgie zervänite, et dont le résultat est que les systèmes décrits par Sharas- 
tûnî comme étant ceux des Zervänites et des Gayomartiens (où Zervän, 
de divinité suprème, devient l'un des Anges du pléräme) rememblent de façon 
si frappante à celui des Ismaéliens®’. L'irruption des ténèbres n'est plus le 
fait d’une contre-puissance extérieure, mais se produit chez l'une même des 
puissances du plérôme. Cela s'accorderait avec un certain gnosticisme, mais la 
phase décisive du drame est ici le triomphe que cette Puissance commence par 
remporter sur elle-même, en expulsant de soi-même son Iblis, tel un Archange 
Michel remportant sur soi-même sa victoire ( les soufis diront: «convertir son 
propre Iblis à l'Islam»). Tous les êtres composant son propre plérôme, c'est-à- 
dire les humains, sont à l'image de ce combat: les uns ont accepté de combattre 


pour leur Ange et avec lui, les autres se sont dressés contre lui; leur anta- 
gonisme se retrouve une fois qu'ils sont passés à la condition matérielle du 
monde physique, et durera jusqu'à la fin du Cycle des cycles, se manifestant 
en chaque «cycle d'occultation. » 


Mais une fois enregistrée cette altération dramaturgique, dont on pour- 


it dire qu'elle répond à l'exigence que l'Islam imposait À sa propre gnose, 
on ne peut qu'être frappé de la si 


ilitude du processus cosmogonique qui, dans 
la gnose manichéenne comme dans la gnose ismaélienne, marque le pas- 
sage de la condition plérômatique à la condition matérielle. D'une part, dans 
le manichéisme, le Démiurge qui est l'Esprit vivant, et que les documents 
i 


niens désignent comme Mihryazd ( Mithra yazata ), châtie les archontes dé- 
moniaques en formant les Cieux de leurs peaux écorchées, les montagnes de 


leurs os, la terre de leur chair, tandis qu'il« opère une première libération 


de la Lumière en constituant en trois lots la substance mélangée'3 », trois lots 


diversifiés selon la part plus ou moins grande de Ténèbres qui les affecte, et 


dont l'un formera le Soleil et la Lune, l'autre les étoiles. un troisième la mas- 
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se tellurique. Semblablement, on peut lire dans l'exposé de notre thécsophe 
véménite ( §§ 15-17) comment le refus opposé par l'humanité plérématique 
à l'Appel de son Ange, comporta des degrés, et comment de ها‎ masse téné- 
breuæ différenciée en fonction de ces degrés, furent constitués respectivement 
les Cieux et les étoiles, les Éléments intermédiaires et la masse la plus dense 
qui est au centre de la Terre (§ 16). 

Le même décalage et, simultanément, le même parallélisme se font sentir 
dans le thème de la consubstantialité entre Dieu et les âmes de lumière, professée 
par le manichéisme“*, Pour la foi manichéenne, les âmes sont des fragments 
de la substance divine de Lumière, puisqu'en fin de compte « c'est une par- 
tie de Dieu qui est ici-bas déchue, liée au corps et à la Matière. Com con- 
ception s'accorde avec celle de la théosophie ismaélienne, à condition d'a- 
voir en la pensée ce qu'elle se représente par le mot« Dieu» (cf. §§ 7 et 61): 
comment en fait le Nom suprême échoit à la première Intelligence, et com- 
ment en fait, par rapport à l'humanité, c'est le Démiurge ( le modabbir ), l'An- 
thrôpos céleste, troisième Intelligence devenue dixième du Plérôme, qui assu- 
me la fonction divine, 

Déjà Abû Ya'qûb nous a mis sur la voie, en interprétant la péricope de 
l'Évangile selon saint Mathieu comme un dialogue entre l'Ame du monde 
et les Ames individuelles qui sont des parties ou des portions d'elle-même 
(38° Source ). Selon le schéma yéménite, il faudra dire désormais: un dia- 
logue entre l'Adam réhdnt, dixième Archange et Démiurge, et les membres de 
son plérôme venus ici-bas et ayant pris parti, les uns pour lui, les autres contre 
lui's, Mais avant et après toutes choses, le Principe suprême, le Afob&' com- 


me Super-être, demeure sauf, inaccessible et inconnaissable, au-dessos et en 
dehors de tout ce drame. L'Adam vin! n'est pas ici le« moi» du Principe; 
un rapport analogue n'existerait qu'entre lui et la première Intelligence (une 
étude future du rapport entre le Second Émané et la première Intelligence, 
chez Hamid Kermänf, nous en apprendra davantage ). Ce décalage opéré, 
l'idée de la commogonie et de la sotériologie manichéennes se retrouve dans 
Ha gnose ismaélienne. Finalement, ce n'est pas Dieu, entendu comme Mobdi’, 
Principe suprême, qui se sauve lui-même, avec nous et à travers nous, puis- 
que de lui il est impossible de rien dire, mais celle des Intelligences archan- 
gélique du Plérôme qui est l'Adam rühdnf, l'Anthrôpos céleste. Alors, comme 


l'indique notre auteur, de période en période, de cycle en cycle, d'Imäm en 
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Imâm, l'Ange de l'humanité regagne son rang, avec l'aide de tous ceux des 
siens qui lui sont restés fidèles et qui regagnent avec lui leur rang originel. 
Il est bien aussi, en eux et à travers eux, le Sauvé-Sauveur ( expression que 
nous préférons ici au Sauveur-Sauvé, car c'est le fait d'être Sauvé qui en fait 
un Sauveur, et non l'inverse). La consommation du temps rédime l'« éter- 
nité retardée » par sa faute, et c'est tout le sens du devenir du monde. Tout 
le Plérôme suprême est avec lui solidaire du méme combat, que mènent, 
pour lui et avec lui, les êtres de lumière engloutis dans les Ténèbres 
e présente. 

L'isue de ce combat, c'est, en termes ismaéliens, l'avènement du Q4'im, 
l'ultime Résurrecteur, celui de la Qiyémat al-Qiyémét, la Résurrection des 
Résurrections, Ici encore, Abû Ya'qûb (31° Source) nous a permis de per- 


de la condition hum: 


cevoir certaines réminiscences précises, dans son explication du sens ésotéri- 
que de la Croix chrétienne par rapport à la parousie du dernier Imâm, Cette 
parousie est l'aube se levant au terme de la Nuit du Destin ) laylat al-Qadr, 
sourate 97), et celle-ci est la Nuit même de l'humanité en ce cycle d'oc- 
cultation. LA méme nous avons discerné nettement chez le théosophe isma: 


Sien le motif de la Croix de lumière, et ce nous fut l'occasion de rappeler 
dentification, accomplie d'autre part également dans le shi'isme duodécimain, 


entre le dernier Imäm et le Paraclet, ainsi que nous l'a montré le texte de 
Haydar Amoli qui nous réfère à l'Évangile de Jean (15:26)"6. La richesse 
de ce thème paraclétique qui donne toute sa signification au shi'isme, isma- 
élien aussi bien que duodécimain, pour l'histoire religieuse de l'humanité, ap- 
pellera une recherche approfondie. Ce que l'on veut seulement en indiquer 
ici, c'est qu'entre le « drame dans le Ciel» et l'épiphanie du Paraclet, s'é- 
tend toute une prophétologie qui, dans la gnose manichéenne et dans la gno- 
se ismaélienne, présente une similitude frappante. 

A l'idée manichéenne qu'il y a dès l'origine du monde une seule et même 
tradition de Vérité transmise de période en période, et sous des formes diffé- 
rentes, par une succession d'Envoyés ou Révélateurs ( Adam, Seth, Enash, Hé- 
noch, Nicotheos, Noé, Sem, Abraham, et par excellence Bouddha, Zoroastre, 
Jésus)", correspond l'idée ismaélienne de la succession des Notagé' ( d'Adam 
à Mohammad), chaque période ayant son rasúl et nétig, l'Envoyé et Énon- 
ciateur d'une révélation religieuse. A l'idée manichéenne que ces Illumina- 


teurs sont envoyés successivement, de période en période, par le dieu Xrad- 
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shahr, le dieu du royaume du Nos, de l'Intelligence et de la lumière (le 
persan xrad est l'équivalent de l'arabe راوه"‎ donc ici la première Intelligence), 
correspond l'idée ismaélienne que le message prophétique commence avec l'Ap- 
pel de la première Intelligence adressé À tout le plérôme; il se propage avec 
l'Appel adressé aux siens par l'Adam rúhání, puis avec Adam panantkrépos, 
éclos avec vingt-sept compagnons à l'origine de l'humanité terrestre, et fina- 
lement, en notre présent cycle, depuis notre Adam jusqu'à Noé, Abraham, 
Moise, Jésus, Mohammad. Manichéisme et Ismaélisme professent mêmement 


l'identité substantielle des Messagers divins, exemplifications d'une même Es- 
sence en plusieurs existences. C'est pourquoi la gnose ismaélienne connaît 
toute l'histoire religieuse secrète, avec les noms des dignitaires ésotériques, an- 
térieure à l'Islam, lequel n'est que la période finale d'une Religion prophé- 


tique éternelle. 


Cependant, pour rejoindre l'idée shi'ite du Paraclet, il nous faut tenir 
mâmologie forme le com- 


compte de ce qui fait l'essence du shi'isme, où 
plément nécessaire, sinon prédominant, de la prophétologie. A côté de la fonc- 
tion du Prophète ( nobowwat ( révélant la lettre, l'exotérique, de chaque re- 
ligion prophétique, la théosophie shi'ite réserve la fonction de l'Imâm ( wa- 
lat) comme détenteur et ministre du sens ésotérique des Révélations'®, 
Dans le précédent livre, Abû Ya'qüb nous l'a rappelée en maintes pages. Pour 
la gnose manichéenne, Mani est le Révélateur suprême parce qu'il est le der- 
nier Prophète, le Messager ultime, l'Illuminateur parfait, l'Esprit-saint ou Pa- 


raclet dont l'envoi av: 


été promis par Jésus'®, On a vu précédemment ici 
même, par le texte de Haydar Amoli ( ci-dessus note 16), que pour le shî'- 
isme duodécimain, le XII Imam dont la situation correspond, comme celle 
de Mani, au douzième des signes zodiacaux, est, lui, le Paraclet annoncé 
par Jésus. Ce qu'apportera la parousie du dernier Imâm, que ce soit le XII“ 
Imâm des shî'ites duodécimains ou le Qä'im des Ismaéliens, c'est, comme les 
Manichéens l'entendaient de Mani, la Révélation parfaite, la gnose intégrale, 
science absolue et directe, le ta'wfl de toutes choses et de toutes révélations. 

C'est pourquoi, s'il y a des hadith nous attestant que la personne du Pro- 
phète fut identifiée avec le Paraclet, il reste que, pour la gnose shi'ite, cette 


identification ne pourrait, en tout état de cause, concerner que la waldyat dont 


le Prophète est lui aussi détenteur. Cependant la mission du Prophète est u- 


niquement et strictement de révéler le tanzí, non pas le eut. C'est pourquoi 
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la plénitude de l'idée paraclétique en gnose islamique n'est atteinte qu'en 
termes de gnose shi'ite, parce que le ministre du راما‎ de l'herméneutique 
de tous les sens cachés, c'est non pas le Prophète, mais l'Imâm, et par ex- 
cellence le dernier Imam, lequel est pour l'Ismaélisme le VII“ Nétig de notre 
cycle, non pas parce qu'il apporte ume Révélation nouvelle, mais parce 
qu'il dévoile le sens caché de toutes les Révélations antérieures, et inaugure 
ainsi le passage au cycle d'épiphanie ( dawr al-kashf). 

Par là même on mesure aussi l'afinité et la différence de la prophéto- 
logie et de l'imâmologie shfites à l'égard de la prophétologie judéo-chrétien- 
ne, l'idée du Verus Propheta, le Vrai Prophète, telle que la présente la li 
térature dire pseudo-clémentine"®. 

Tous ces thèmes sont indiqués dans le présent opuscule de Sayyid-nâ Ho- 
sayn, et s'y liront d'autant mieux ai, étant donnée son extrême concision, on 
se rend attentif à ce qui est sommairement esquissé ici. Il est un antre mo- 
tif autour duquel se noue un ensemble de représentations essentielles. Croix 
de miére et colonne de lumière sont, dans le manichéisme, deux représentations 
formant pendant l'une à l'autre; la gnose ismaélienne nous propose quelque 
chose de semblable. 

La «colonne de lumière » joue dans le manichéisme une fonction salvi- 
fique essentielle, qu'on ne peut mieux situer qu'en ces termes de H.-C. Puech: 
« L'énorme machine cosmique tourne, et la roue à douze godets, la gi- 
gantesque moria que Jésus a établie pour le salut des âmes, ne cesse de pui- 
ser les parcelles de Lumière une à une dégagées du fond de la Nuit charnelle 
et terrestre, les àmes radieuses des morts qu'elle déverse à la colonne de lumiè- 
re, laquelle, par les vaisseaux de la Lune et du Soleil, fait remonter ce fret 
mystique à son clair paradis d'origine." » Il suffit de se reporter ici au §43 
de notre opuscule, pour y comparer le rôle assumé par la colonne de lumiè- 
re ( 'amûd min núr), confortant, aimantant et dirigeant les âmes ou formes 
de lumière, pour les réintégrer au Plérôme. Il est peu probable que l'iden- 
tité du terme et de l'image résulte d'un hasard. Ce même paragraphe, en nous 
montrant à l'œuvre le « magnétisme divin», la «colonne de lumière », nous 
donne également la clef d'un concept qui figure presque à chaque page, puis- 
qu'il l'identifie avec cette colonne de lumière : la méddat, «sève divine », 
«sève prééternelle », qui s'origine au Principe suprême et se propage d'une ex- 
trémité à l'autre des hiérarchies célestes et terrestres. 

En bref, l'on peut observer que cette « colonne de lumière», dans la gno- 


Google 


GOSMOGONIE ET ESCHATOLOGIE 143 


se ismaélienne, assume une double fonction: pour l'eschatologie du gnostique 
et pour l'imämologie; aussi bien n'est-ce là que deux aspects d'un même pro- 
cesus, celui qui est annoncé dans le deuxième mot du titre, le Ma'äd. Nous lisons 
donc dans le présent opuscule de notre théosophe yéménite (§ 40) qu'au mo- 
ment où le néophyte (le mastajib ) formule l'engagement solennel qui l'agrège 
à la sodalité ismaélienne, un point de lumière se conjoint à son âme, se jux- 
tapoæ à elle sans s'y mélanger, resplendissant sur elle comme un joyau; la 
source en est la méddat qui n'est autre que la colonne de lumière. On ne peut 


qu'être frappé ici de l'identité du motif avec le motif manichéen de la for- 
me de lumière que l'Élu reçoit, lorsqu'il est agrégé à la communauté mani- 
chéenne par l'acte de renonciation solennelle aux puissances de ce monde. H 
dépendra de l'adepte que ce point de lumière grandisse en une Forme 
resplendimante, dont il aura la vision au moment de son départ de ce monde. 
Cette forme, c'est bien « l'Image de lumière à la ressemblance de l'âme», 
V'Ange portant « le diadème et la couronne », l'aller ego céleste guide et sauveur, 
auquel le zoroastrisme et le manichéisme ont donné le même nom de 
Daénä*. L'eschatologie individuelle de l'ismaélisme reproduit ce trait essentiel 
de  l'eschatologie zoroastrienne et manichéenne. L'adepte fidèle et triomphant 
est attiré alors, par le magnétisme de la « colonne de lumière », vers la 
Forme de Lumière du Compagnon qui le précède en grade mystique ( son 
hadd) et qui est son répondant éternel. Ensemble ils prennent rang pour 
constituer avec tous les autres Aodid ce « Temple de lumière» qui, tout en 
ayant la Forme humaine, est purement spirituel, et qui est la divinité, le 
,اقلا‎ de ۵۰ 

Lä-même nous rencontrons le problème qui s'est posé à tout le shi'- 


isme, problème central de son imämologie, ct qui s'est posé à lui dans des termes 
identiques à ceux dans lesquels se posait dans le christianisme le problème de la 


christologie. I sera capital d'approfondir à travers des textes malheureusement 
encore trop peu connus, comment l'imâmologie a répété, ou réinventé, ou 
cerné, toutes les solutions de type gnostique, sans jamais se rallier à quel- 
que chose qui ressemblât au dogme de la christologie officielle des Conci- 
les. Il suffit de lire les §§ 61 et suivants de notre opuscule yéménite, pour 
constater à quel point l'on disceruait le péril à éviter. 

L'esquisse de notre auteur est malheureusement très brève, bien que les 
troisième et quatrième chapitres en entier traitent de l'imämologie, en liant 


à l'eschatologie individuelle des adeptes la constitution de la divinité et de l'hu- 
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manité de l'Imäm. Sa divinité, son Ié, c'est le « Temple de lumière » 
(haykal nüräní) formé de toutes les âmes de lumière, c'est-à-dire de tous 
les grades de la sodalité mystique, et dont l'âme de Imam est le sup- 
port. Son humanité, nds, n'est point l'humanité commune. D'une manière 
ou d'une autre, toute gnose, parce qu'elle est attentive aux « événements 
dans le Ciel», traduit la présence, l'épiphanie, du suprasensible sur terre 
en termes de « docétisme », ou mieux dit en termes de caro spirilualis, à re- 
bours de toutes les tendances historicisantes et matérialisantes qui ont déter- 
miné le cours des représentations en Occident. Les §§ 47 et suivants de no- 
tre opuscule montrent comment la formation du corps de l'Imâm résulte du 
processus de toute une alchimie cosmique, processus dans lequel le Soleil 
et la Lune jouent un rôle correspondant à celui qui leur était assigné dans 
l'eschatologie manichéenne. Plus exactement dit, ce rôle, ils l'assument ici non 
plus pour le retour des âmes de Lumière, mais comme agents de la subli- 
mation de la partie la plus subtile des restes matériels des adeptes, appelée 
à s'intégrer à la surhumanité de l'Imfun, à son corps« qui a la blancheur 
et la subtilité du camphre » (jism Léif). M s'agit ici d'une représentation 
cation permanente s'attache non pas évidemment 


imaginative dont la sig 
aux éléments matériels mis en œuvre, mais à l'intention qui les configure: 
conduire à se représenter l'humanité des Imäms comme ayant été d'ores et 
déjà une humanité céleste, 

Cet aspect de l'imämologie appellerait bien des comparaisons. De même 
que l'Imäm et sm épouse consomment une nourriture où un breuvage sur 
lesquels s'est déposée la rosée céleste produite par cette alchimie cosmique, 
de mème le « Bouddha M. 


morphose en une grenade des jardins impériaux que consomme sa future mère. 


», selon certaines traditions chinoises, se méta- 


De même que le Bouddha et Lao-Tseu sont sortis, l'un du flanc gauche, Pau- 
tre du flanc droit de leur mère respective”, de même les deux petits Imäms 
Hasan et Hosayn, ne sont pas nés de la manière commune, mais sont sortis 
respectivement du flanc droit et du flanc gauche de leur mère, Fatima l'Écla- 


tante. L'hagiographie shi'ite mentionne un trait semblable pour la naissance 


du XII“ Imûm**. Enfin, il suffit de rappeler comment la naissance de Zara- 
thoustra sur terre est préparée par l'intervention des Archanges®. Si la nour- 
riture qu'absorbent le père et la mère de Zarathoustra est ménagée par le 


soin des puissances célestes de l'Eau et de la végétation, les mêmes soins 


providenticls ménayent aux parents du futur Imäm la nourriture recélant 
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le germe matériel de sa surhumanité. 

L'opuscule s'achève sur les perspectives tragiques du devenir posthume 
réservé aux mauvais, aux Adversaires irréconciliables de la Lumière. La gno- 
se ismaélienne sait, elle ausi, qu'il y a des âmes qui se sont si intimement 
agglomérées aux Ténèbres, qu'elles ne peuvent plus s'en séparer. Une lueur 
d'espoir subsiste pourtant pour elles, au terme d'un redoutable Samsara dont 
notre auteur indique brièvement les douloureuses et effrayantes étapes. Le 
devenir posthume des enténébrés forme symétriquement pendant à celui des 
âmes de Lumière. Ces dernières, on vient de le dire, se conjoignent avec leur 
Forme de Lumière pour s'intégrer au Temple spirituel de l'Imâmat et for- 
mer la divinité de l'Imâm, tandis que l'élément subtil de leurs restes péris- 
sables est sublimé par une alchimie cosmique pour former la surhumanité 
de l'imâm. En revanche, de même façon que dans l'eschatologie zoroas- 
trienne, à l'apparition de la beauté de Dain se substitue, pour le mauvais, 


la vision de l'épouvantable caricature qui le terrorise: sa propre forme de 
Ténèbres qui se sépare de lui, et qui, impuissante à monter et à revenir, 
s'agglomère à ses semblables pour tournoyer en une colonne de ténèbres 
qui surplombe les consciences. Là se forme un rassemblement de tous les 
démons de l'humanité, déchaînant dans celle-ci les catastrophes. Notre auteur 
n'ose en dire davantage. 

Nos quelques remarques n'entendent nullement résoudre la question 


des ori 


es de la gnose ismaélienne. Beaucoup trop de textes restent à cun- 
naître. De toutes façons une question est posée, qu'on la pose en termes de 
morphologie, d'analyse structurale, ou en termes de relation historique. L'on 
sil 


auer brièvement ici, ne serait-ce que pour faire ressortir 


a pu enregistrer des affinités et des diflérenc nécessaire de les indi- 


êt de notre 
opuscule, deuxième moment de notre trilogie, pour le concept mème de gnose. 
Il y aurait, certes, bien d'autres remarques à faire, car il n'est pas jus- 


qu'au nom de da'wat que se donne depuis l'origine la sdalité ismaélienne, 


qui n'éveille le sentiment de son affi avec toutes les gnoses. Mani s'est 
donné comme un Envoyé lançant à travers le monde l'Appel de Vie, le Cri 


du Salut, et suivant l'exemple du maitre, le clerc manichéen sera un « 6 


eur», un prédicateur qui à travers l'espace et le temps répétera cette invi- 
tation à l'Éveil et à la Libération’. Cette invitation, l'Ismaélisme l'entend, 
lui aussi, résonner depuis l'origine des mondes; c'est la da'uat, l'Appel, la 


Convocation, Ses émissaires sont des di, des convncateurs, ceux qui appel- 
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lent, convoquent. Et en se désignant elle-même comme la da'wal, la com- 

munauté ismaélienne entend être sur terre la Convocation, l'assemblée de tous 

ceux qui ont même vocation: celle du gnostique, de l'expatrié, convoqué à 

retrouver, envers et contre tout, la voie qui le reconduit chez soi. La « Con- 
vocation ismaélienne » n'est que la forme propre, assumée en la période du 

prophète Mohammad, par cette « Convocation éternelle. » 

N'ayant eu en main que les photographies du manuscrit, dues à l'ai- 
mable obligeance de M. Aref Tamer, il nous est impossible de parler du ma- 
nuscrit lui-même, sinon pour en dire qu'il s'agit d'une copie correcte dans 
l'ensemble, dont la lecture ne nous a coûté aucune peine excessive, bien 
que les courbes de l'écriture décèlent une certaine nervosité. (En revanche, 
notre typographie n'est pas sans défaut; les principaux errata seront indiqués 
ici en notes). Sont, bien entendu, le fait de l'éditeur, la division et la 
numérotation des alinéas, ainsi que le mot fasl suppléant éventuellement au 
vide laissé dans le manuscrit (et qui aurait dù sans doute être rempli plus 
tard à l'encre rouge). Le sigle « À » réfère à l'original; le sigle « Ah » réfère 
aux très rares corrections portées en marge du manuscrit. 

Notre traduction donnée ci-dessous ne fait qu'omettre l'entrée en ma- 
tière. L'auteur y accuse réception de la lettre dans laquelle son correspon- 
dant lui a posé des questions. Il lui annonce dans quelle intention il va 
lui répondre, et lui demande en échange la promesse solennelle de ne com- 
muniquer À quiconque, sans son autorisation, le contenu de ses réponses. Cet- 
te discipline de l'arcane avait sa raison d'être, au Yémen et ailleurs, au 


XIIe siècle. 


1. CE W. Ivanow, Guide, 0. g0, ne 173, mention du traité où al-Amir prend la défense 
dea droits d'al-Monta'li à l'imämat, cuntre les revendications des adeptes de l'Imàm Nizàr. 

2. Pour les brèves indications qui suivent, cf. ibid, pp- 15 m. Le dd'f en exercice eat ac- 
tucllement le Lle dans l'ordre de succewion, Sayyidenä Tahir Sayfoddin. 

3. Cf ibid., p. 52, XLI, ne 190. 

4. Of. ibid, p. s4, XLIV, ne 205 

a Cf ibid, p. sê, XLVII, no 220. 

6. Cf. ibid, pp. 62-64, LV, ne 260. 

7. CE ibid, p.60, XLIX, ne agı à 247. Le titre de la présente Rudla y et cnregis 
té sous ce dernier numéro, et l'incipit donné en note, p. 61. 

8. Ce sont celles auquelles nous avons déjà référé: Le Temps cyclique dans le Ma:désme et 
dans l'Imażlime ( Eranos-Jahrbuch XX, 1952, pp. 194-217); Épiphanie dicine et naissance spirituelle 
dans la gnos imalliene ( Eranos-Jahrbuch XXII, 1955. pp.141-239 ): De la gnose antique à la 
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rau imafims (Accad. Naz. dei Lincei, XII Convegno Volta), Roma 1957, pp. 105-143. En 
outre, chaque paragraphe de notre Risála trouve un ou plusieurs pamages correspondants dans 
R. Strothmann, Gnasis- Tente der Imaililm, Görtingen 1943. 

9. Cf. Umm al-Kitáb, éd. W. Ivanow, dans ها‎ revue Der Islam, XXIII, et notre étude ci- 
tée dans la note précédente, De La ge antique ۵ la grose ismaélirnne. 

10. CE ementiellement sur ce point, l'esquise phénoménologique donnée par H-C. Puech, 
Le Manichéisme, son fondateur, sa doctrine ( Publications du Musée Guimet, Bibl. de diffusion, vol. 
LVI), Paris 1949, pp.70 =. 

11. Mbid., p. 153, note 274- 

12. C. ci-dessus Liers des Sourets, zm Source, note 169. 

19. H.-C. Puech, op. cit, p. 79 et les notes gig à 321 donnant les références aux 
tete. 


Did, p. ۰ 
15. A signaler que les Manichéens ont également développé leur propre exégèse du 
même pamage de l'Évangile selon saint Mathieu, c£ H.-C. Puech, op. cil. p. 194, note 392. 
16. Cf le texte cité précédemment ici, är Source, note 196, avec les autres références; 
sur la Croix de Lumière, cf. les références données par H.-C.Puech, pci, p. 176, note 343. 

17. Cf. H.-C. Puech, a. dil, p. 61 et pp. 144 st, note 241; notre étude De la most 
aniique ۵ ما‎ gross aile, pp. 136 5. 

18. Pour les notions de nobeuwat et waldyat dans la théophie du diene duodéci- 
main, d notre étude L'Imám caché et la rénovation de l'homme en tMelogis shi'it (Eranos-Jahr. 
buch XXVIII ), Zurich 1960, pp. 87 e. 

19. H.-C. Puecb, op. dit, p. 62. 

20. Cf. notre étude Épiphanis dicina... pp. 162 s 
malienne. 

21. Comparer 'amúd al-sobh, orthographié tantôt avec 144 ( colonne de l'aurore ), tantôt 
avec stn (colonne de louange ), et les raisons probables de cette alternance, dans notre ou- 
vrage Tarro cilesia at corps da résurrection, Paris, Buchet-Chastel, 1960, pp. 168 m., 209-210. 

22. Pour l'ensemble des références et des contextes, cf. notre étude Physiologie de l'homme 
dr kein dans le sofisma iranin (citée ci-dessus p. 4, note 7), chap. Il, § 4, pp. 162-165. 

23. H.-C. Puech, op. ai. .p. ta1, note 142. 

24. Sur la naissance des deux Imâms Hasan et Hosayn, cf. notre étude Épiphanie ditine... 
P. 199, note 111; sur ها‎ naisonce du XIIe Imam, cf. notre étude L'Imdm caché... ) ci-dessus 


adamologie ébionite et adamologie is- 


note 18), pp. 77 =. 
as. Cf A. V. W. Jackson, Zoroaster, de Prophet d Amient Iran, New York 1926, pp. 24- 
25, avec réf. à Dénkart VII, 2: 36-72, et Zat-spram XI 
26. H.-C. Puech, op. “it, p- 63. 


INTRODUCTION 
Sur le Tawbld 


2. Sache que le Mystère des Mystères ( ghayb al-ghoyüb) est celui que ne 
peut atteindre la hardiesse des pensées’; ce qui n'est saisissable ni dans le 


nœud d'une intuition secrète, ni dans l'étreinte d'une réflexion méthodique; 
ce qui ne comporte ni nom ni qualification; ce qu'il n'y a moyen de con- 
naître qu'en reconnaissant que la totalité des univers a un Principe qui les 


instaura, mais que les intelligences sont impuissantes à connaitre. 


Sache que le tawhid, c'est la connaissance spirituelle (ma'rifat) des rangs‏ بو 
(odäd « dignitaires » ) des hiérarchies supérieures ( célestes ) et des hiérarchies‏ 
inférieures, et c'est reconnaître que chacun de ces rangs est respectivement‏ 
unique ep sa position ) martaba }°?.‏ 
Le tajrid ( séparer, isoler), c'est dénier la divinité à l'ensemble des êtres‏ 
instaurés et des êtres créaturels zz, et l'affirmer de leur Principe ) Mobdi' ).‏ 
Le tanzih ( tia negationis ), c'est écarter du Mystère des Mystères tous les‏ 
attributs, et c'est reconnaître que toutes les désignations exprimées dans les‏ 
différentes langues pour signifier les qualifications de la divinité, tombent tou-‏ 


tes en fait sur la première Intelligence” 


insi que je te l'expliquerai dans ce 
qui va suivre, in 4۸ 

Telle est la vérité gnostique ( hagfqai ( du tawhfd, du tajrtd et du tangfh, la 
quintessence de l'enseignement qui nous vient de nos Guides les Très-Purs, 
concernant le tawhid. 


27. C'est l'exprestion clanique en terminologie ismaélienne pour désigner le Principe, 
le Super-êire: alladht L4 (1o)'ajtsao nahica-he'l-thau diir. Of . R. Strothmann, Gnosis Texte, lex. 
av. C'est la divinité inconnaisable, imprédicable, inrftable, t arrhcten des gnontiques, ۸۵۰ 


me de Silence auquel s'origine toute la procession des mondes. 

28. 11 a été fait allusion dans nos Préliminaires à cette conception du tawhid comme re- 
connaisance de I «ordination » monadolngique de l'être, en quelque sorte un kathénochéis- 
me éstérique. Cf. avant tout, la 30“ Source d'Abû Ya'qüb expliquant en quel sens la sha- 
hidat est ها‎ clef du Paradis. La conception fondamentale de la théosophie ismaélienne est 
ici en cause, Elle impose de comprendre que le Nom de la divinité échait en fo à la pre- 
mière Intelligence ) و5‎ ), tandis que simultanément celle-ci se dénie à elle-même la divinité 
pour | 


irmer de son Principe. Le même paradoxe se répète ۵ tous les rangs des hiérar- 


chics de la « Convocation étemelle », dans le Ciel et sur Terre. Quelle que soit la limi 


had, qu'aucigne une Intelligence, il y a toujours au-delà une autre limite qui, à son tour, les 
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contient toutes deux, ainsi de suite. C'est faute de le comprendre que le tauhid et les dog- 
matismes exotériques tombent en fait dans l'idulitrie métaphysique. Le meilleur texte qui il- 
lustre ce thème est l'extraordinaire entretien entre Qostà ibn Lüqä et son disciple, ‘Amaläq 
le Grec, que nous avons traduit, d'après Idris ‘Imädoddin, dans notre étude Épiphanis dirine, 
وم‎ 232-236. Nous compiens y revenir ail 
comprendre à sa lumière le drame spirituel d'un Shalmaghäni. Ici méme comparer ce qui sera 
dit sur l'étymologie du nom Alläh ($ 7);en quel sens parler de la «divinité» de Tieden sans 
tomber dans l'extrémivme (ër ); l'elfet du tawhid monadologique et kathénothéiste sur la 
Forme de lumière qui se conjoint à l'adepie lors de l'initiation ( § 41 ); comment la «co 
Jonne de lumière» attire la Forme de lumière de l'adepte jest mortem vers celle du hadd dont 
3 est le mahdéd | § 43 ). 

ag. Les mabda'd! ct les makügat: sur la source de la distinction entre ‘Alam al-emr et 
‘dam al-khalg, cf, ci-dessus 5¢ Source d' Abû Ya'qûb, note 93. 

30. Comparer encore ci-dessous § 7 et ci-dessus la note 28. Les Gen 
mann en fournissent de nombreuses illustrations: tous les versets qor: 


leurs beaucoup plus longuement en esayant de 


-Terte de R. Stroth- 
ues où figure le nom 


Alläh se rapportent en fait à la première Intelligence. Noús-Logos. 


Chapitre premier 
De l'instauration de l'univers spirituel 
et de la coiznogonie 


4 . Sache que le Mystère des Mystères instaura le Pléróme primordial” 
d'un seul coup, sans intervalle de temps ni d'espace, à l'état de Formes de 
lumière d'une multitude innombrable, toutes égales entre elles quant à la 
perfection première et l'existence première, ce qui veut dire la vie, la capa- 
cité, la puissance", C'était l'exigence même de son équité que de les cons- 
tuer toutes égales, sans qu'aucune d'entre elles n'ait de préséance sur les autres. 
Qu'en leur multitude elles se présentent telles qu'aucun nombre ne peut les 
recenser®3, il y a là un indice que les Intelligences ne peuvent contenir la 


somme de la surabondance et de la générosité du Principe. C'est cette mul- 


me de l'instauration initiale 


titude d'êtres que l'on désigne comme le PI 
('élam at DAC }, univers spiritucl ('ûlam réhänt), parce que ce sont tous des 
Esprits constitués de pure lumière, sans aucune opacité ni matérialisation, 
Aucun lieu ne peut les contenir, et leur Principe n'a pas besoin de temps. 

5. L'indice en est que nous constatons que nos propres âmes, lesquelles 
sont par rapport à cet univers spirituel comme une partie chétive à l'égard 
d'un Tout sublime et considérable, - parcourent elles-mêmes la distance de 
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l'orient à l'occident, par le tourbillonement des pensées, en moins d'un clin 
d'œil. Elles sont capables de se représenter ce qui leur est absent, et de le 
connaître sans qu'il s'ensuive qu'un lieu quelconque les contienne, ni qu'elles 
aient besoin pour cela d'un temps quelconque. Tout au contraire, c'est leur 
propre méditation qui, en moins d'un instant, embrasse les régions lointaines, 
voire les Cieux et la Terre et ce qu'ils contiennent. Si done il en est ainsi 
pour nous, nonobstant notre faiblesse et notre impuissance, et le fait que nos 
pour un étre qui est 


âmes soient liées à nos corps matériels, qu'en sera-t 
parfait, dégagé de toute union avec les corps matériels? 

6. Les Formes du Plérôme suprême présentent un état de gloire et de 
noblesse, de précellence et de perfection, dont les intelligences humaines sont 
impuissantes à connaître le Principe. Mieux dit: Celui-ci est le Super-être 
qui transcende immensément tout cela. Ensuite, voici qu'une Forme d'entre 
ces Formes primordiales se contempla soi-même et contempla ses semblables. 
Elle médita sur elles. Elle fut poussée spontanément à sa méditation, sans 
personne d'autre qui l'instruisit ou qui l'inspirt. Et elle comprit qu'elle- 
même et ses semblables avaient un Principe tout autre qu'elles - mêmes, 
et qu'elle-mêmes étaient impuissantes à connaître. Alors elle se dénia à 
elle-même la divinité et la dénia à ses semblables, et elle l'attesta comme 
appartenant à son Principe. Par cet acte même, elle mérita de recevoir 
les noms de Premier, Devançant (Säbig)#. C'est elle qui est appelée la 
première Intelligence (al-'Agl al-awwal), le premier Être (al-Mobda' al-au- 


wal, le Protoktistos ), le Calame. 

7. Maintenant, voici que depuis son Principe se fraya la voie jusqu'à 
elle une «sève divine »?3 qui est son privilège propre à l'exclusion de ses 
semblables, comme une compensation" du fait qu'elle ait affirmé l'unité et 


la transcendance de son Principe, et qu'elle ait reconnu que la divinité ap- 


partenait à celui-ci. Par cette sève divine, il lui fut donné de connaître ce 
qui fut et ce qui sera, et elle se distingua par elle en noblesse, gloire et 
majesté, au sommet de tout le Pléréme primordial. Par là précisément, 
elle mérita que ce fut à elle qu'échüt en fait le Nom de la divinité, et cela 
de deux manières. Tout d'abord, en ce sens qu'elle est éblouie de tristesse 
( walaha ر(‎ reste frappée de détresse devant la connaissance de son Principe, 
parce qu'elle est impuissante à y atteindre, En second lieu, en ce sens 


que tout le Plérôme suprême est ébloui de la même tristesse devant elle, 
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reste frappé de détresse devant la gloire et la majesté dont l'action pri- 
mordiale accomplie par elle lui conféra le privilège. En outre, elle reçoit 


le nom de la divinité ( ilähiya) parce qu'elle soupire de tristesse (al-hénnfya , 
olhénfya), reste dans la nostalgie de connaitre son Principe, alors que 
son impuissance à y atteindre l'en empéche”’. C'est pour toutes les raisons 
que nous venons de rappeler, que lui échoit le nom de la divinité. Enfin, 


elle est éternelle téléologiquement’’, non pas éternelle initialement. 


8. Maintenant, deux de ces Formes primordiales de lumière comprirent 
ce qu'avait compris ce «dignitaire» (hadd J sublime, Leur contemplation 
fut semblable à sa contemplation; elles se dénièrent à elles-mêmes la divinité 
et la dénièrent à leurs semblables. Elles la reconnurent à leur Principe et 
en rendirent l'Attestation. Elles reconnurent à celle qui les devançait 
(leur S4big) la précellence et la noblesse de la préséance. En raison de 
ce comportement, elles sant désignées comme des > Émanés » (ou des Suscités)#, 
parce qu'elles émanèrent (ou furent suscitées ( en imitant la Première et son 
comportement. 


g- L'une des deux cependant devança l'autre dans la reconnaissance 
de la gloire, de la transcendance et de l'unité du Principe. En raison de 
son avance, elle mérita que la première Intelligence, celle qui la devance 
) Sébig, qui a préséance sur elle), la choisisse comme un Seuil ( b4b) et 
comme un Voile ( Aijib Ir à travers lequel (ou par l'organe duquel ( elle 


s'adresserait à celles qui sont au-dessous d'elle, Elle lui infusa de cette sève 
divine qui, de son Principe, s'était déjà frayé la voie jusqu'à elle. En raison 
de quoi, le premier Émané ) TA, la seconde Intelligence) eut précel- 
lence et préséance sur le second Émané (la troisième Intelligence) et sur 
tous ses semblables, et par là il eut connaissance de ce qui fut et de ce qui 
sera. C'est cette seconde Intelligence que l'on désigne comme l'Ame univer- 
selle ( Nafs kolliya ), la première Émanation ( Inbr'dth awwal ), la Tablette 
( lawh). 

10. Cependant le second Émané ) al-monba'ith al-thdni ) ne reconnut pas 
la précellence dont le premicr Émané était investi du fait de l'avoir devancé. 
Il se représenta qu'il était à égalité avec lui. Cette supposition fut un égare- 
ment qui entraina pour lui un retard sur son propre rang, et le fit rétro- 
grader du degré d'être et de 
mière Intelligence convoqua tout le Plérome suprême à reconnaitre l'unité 


ignité qui était le sien. Ensuite la pre- 
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et la transcendance de leur Principe. Son Appel les atteignit par le premier 
Émané (l'Ame, la seconde Intelligence ( qui était devenu pour elle un Voile 
et un Seuil. D'entre ces Formes primordiales de lumière, sept Intelligencest 
répondirent successivement à son Appel, après la seconde Intelligence. 
Chacune de ces Intelligences comprend à son tour un plérôme de ces For- 
mes primordiales dont aucun nombre ne peut recenser la multitude. Cha- 
que Intelligence est à l'égard de celles ) qui forment son univers ) comme 


leur prince, leur Imäm, leur modèle, du fait qu'elle les ait devancées, tan- 
dis qu'elles toutes en sont comme les adeptes et les imitatrices. Ainsi les 
plans hiérarchiques du Plérôme suprême sont au nombre de neuf: la première 
Intelligence, le premier Émané (c'est-à-dire l'Ame ou seconde Intelligence), 
et les sept Intelligences qui acquiescérent À sa Convocation ( dat Io. 

Voici done que le second Émané (la troisième Intelligence ( était 


retombé au-dessous de son propre rang en raison de ce qu'il s'était fausse- 
ment représenté, tandis que le devançaient les autres Intelligences dans leur 
acquiescement, et que chacune d'entre elles, précédée d'une autre, recon- 


naissait la précellence de celle qui la précédait, ( De retard en retard ), voi. 


ci le second Émané rétrogradant jusqu'à la dernière de ces Intelligences, 


, et interrogeant celle-ci sur son propre état, s'i 
formant auprès d'elle de ce qui l'avait ainsi fait déchoir de son rang. La 


neuvième Intel 


ence lui fit comprendre que ce qui l'avait fait déchoir de 


ial, c'était d'avoir follement imaginé qu'il était à égalité d'être 


avec Intelligence qui le devançait (son Sûbig ). Alors elle intercéda pour 


lui auprès de Intelligence qui la précédait ( la hui 
celle-ci à son tour intercéda auprés de celle qui la précédait; d'ascension 


en ascension, cette intercession parvint jusqu'à la seconde Intelligence qui est 
le premier Émané (l'Ame du monde ). 

12. La seconde Intelligence connut que le second Émané s'était repen- 
ti de son état antérieur; elle sut qu'il n'avait pas commis son erreur de 


propos délibéré et qu'il ne s'y était pas endurci. Elle excusa son faux pas 


et lui pardonna son égarement; clle lui communiqua une profusion de la 
sève divine qui, de la première Intelligence, s'était propagée juqu'à elle, 
sève 


ne que la première Intelligence avait déjà communiquée à toutes les 
Intelligences du Plérôme, au mument où elles acquiesçaient à son Appel. 


it formée 


Alors disparut et se sépara du second Émané la Ténébre qui séi 


en lui du trouble et de l'égarement de sa penséc#. Par l'influx de cette 
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sève divine il connut à son tour ce qui fut et ce qui sera, et il prit rang 
comme dixième dans la hiérarchie archangélique. Ainsi après avoir été le 


second dans l'ordre de l'Émanation, le troisième dans l'ordre numérique des 
Intelligences, il devint le dixième dans l'ordre hiérarchique“. Par l'influx de 
cette sève divine furent actualisées en lui et dans tout le plérôme des Intelli- 
gences qui le précèdent, la perfection seconde et l'existence seconde par 
lesquelles elles sont éternisées, immunisées de l'erreur, garanties de toute 
altération et de l'anéantissement#?. 

13. Cependant tout un monde de ces Formes primordiales, un monde 
dont aucun nombre ne peut chiffrer la multitude, avait continué à différer 
de répondre en même temps que les autres Intelligences à la Convocation 
archangélique. Elles s'attardèrent, prenant exemple dans leur retard sur la 
dixième Intelligence. Or, celle-ci s'étant repentie, voici que s'était communi- 
it, grâce à 
Tintercession de ces Intelligences (ou Anges ( , lesquelles sont les Verbes 


quée à elle la sève divine prééternelle, ainsi que nous l'avons 


divins# qui vinrent à la rencontre d'Adam de la part de son Seigneur. Car 
(le dixième Ange ou Intelligence) c'est lui l'Adam spirituel (Adam al-réhént, 
ou l'Adam du monde spirituel) au-sujet duquel Dieu a dit: « Voici qu'- 
Adam fit la rencontre de Verbes ( Kalimái, Paroles ( venant de la part de son 
eur; alors celui-ci lui pardonna, car il est le Pardonnant, le Miséricordieuxor 


(2:35). Lors donc il lui fut dit: « Va au-devant de ceux qui ont pris exemple sur 
toi en s'immobilisant dans leur retard. Appelle-les, délivre-les de ce dans 
quoi ils sont tombés. Car à celui qui a brisé un os, incombe la tâche de 
le bander.» 

14. Le (dixième Ange) se pencha avec sympathie sur ces demeurés en 
arrière. H leur dit:« Nous avons trébuché, nous avons commis une erreur 
en négligeant de reconnaître la précellence de (l'Archange ou Intelligence ( 


qui nous devance et précède. Moi-même je me suis repenti de ce qui s'est 


passé en moi. Repentez-vous, vous aussi, vous y trouverez 6 
phe.» Mais ils lui répondirent d'un commun acccord:« Ni toi ni eux ) ces 


Archanges ou Intelligences ) n'avez de préséance sur nous, parce que nous 
tous, tant que nous sommes, nous sommes l'Instauration primordiale du Prin- 


cipe ( ۱۵۵6 al-Mobdi’ ), lequel nous a tous instaurés à égalité dans l'être.» 


Lorsqu'ils eurent proféré cette réponse, vaici que fut enténébré le fond essen- 


tiel de leur être (leurs dħaicát) qui jusque-là avait été pure incandescence. 
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perçurent de la Ténèbre qui les avait envahis, ils la nièrent, 


étaient pris de panique devant elle‘, et ils s'agglutinèrent les uns 


aux autres, C'est à eux que l'on fait allusion en parlant de la Materia 
prima. 

a5. Alors ils s'ébranlèrent tous ensemble d'un commun mouvement 
par lequel ils voulaient remédier à leur chute. En résultat de leur mouve- 
ment, voici que se produisit dans le fond essentiel de leur être la longueur 


matérielle le. Celle-ci également ils refusèrent de la reconnaitre, car 
ils étaient pris d'une panique encore plus formidable que précédemment. Ils 
s'ébranlèrent d'un second mouvement, duquel résulta la largeur initiale. 
Celle-ci également, ils refusèrent de la reconnaitre. Ils s'ébranlèrent d'un troi- 
sième mouvement, duquel résulta l'épaisseur initiale. Alors ils devinrent un uni- 
que et même volume matériel, étant tous mélangés les uns aux autres. Or 
tous ces mouvements avaient été voulus par la sagesse du Dixième Ange 
chargé de les gouverner, car en raison de la violence rebelle qui lui était 


apparue en eux, il savait qu'il n'y aurait pas de salut pour eux dans le 
monde de la pureté, parce que c'est un monde entièrement à l'écart de l'hos- 
et de la rébellion. Aussi les fit-il se mouvoir jusqu'à ce qu'ils devins- 


i des offices et des or- 


sent un corps universel, afin d'instituer dans celui 


ganes par lesquels ils pourraient chercher leur délivrance, ainsi qu'une Con- 
vocation qu'il érigea* pour le salut de ceux qui successivement l'accueille- 
raient, comme nous te l'expliquerons plus loin, in shã'llah. 

16. C'est qu'en effet dans leur rébellion contre le Dixième Ange il y 
avait entre eux des différences quant à leur fond intime. Il y avait parmi 


eux le repentant, cherchant le pardon. Il y avait l'hésitant, frappé de stu- 


peur. Il y avait l'endurci, cabré d'orgueil. Lorsque tous ensemble ne formérent 
plus qu'un seul corps matériel, et que tous ensemble eurent été déchus 
du monde de la pureté, à cause de l'opacité et de la demité qui les avait 
envahis, et la condition de tout ce qui est opaque et dense étant de tendre 
vers l'en-bas, tandis que la condition du subtil est de s'élever graduellement 
et de tendre vers l'en-haut, lors donc le sage Démiurge ( al-modabbir, c'est-à- 
dire le Di 


de cette masse déchue, des Cieux, des astres ct des Éléments intermédi 


me Ange, Adam spirituel ( constitua avec la partie la plus pure 


tandis que de la partie la plus dense il constitua un roc qui est appelé le 


centre et qui est au plus profond de la Terre. Il incombait à l'équité 
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et à la sagesse que chaque groupe fût constitué D où il le méritait, en rai- 
son de ce qu'étaient précédemment ses intentions secrètes et son fond intime. 

37. Cette densité ayant donc été précipitée vers l'en-bas comme chose 
de condition inférieure, voici que, lors de ces mouvements initiaux qui agitè- 
rent la masse mise en mouvement, s'étaient formés les quatre piliers ( awtéd, 
pieux, piquets ( de la tente célestes’, à savoir: l'ascendant, c'est-à-dire le 
signe zodiacal ( borj, le château-fort) qui est à l'horizon de l'Orient; le cou- 
chant, c'est-à-dire le signe zodiacal qui est à l'horizon occidental; le dixième 
signe, c'est -à-dire le signe zodiacal qui est au centre du ciel (au nord cosmique) ; 


le quatrième signe, c'est-à-dire le signe zodiacal qui est sous la Terre (au 


sud cosmique). La masse dense et opaque ayant donc été précipitée vers l'en- 


Las, les piliers (oriental et occidental ) exerçaient chacun sur elle une attrac- 
tion opposée, tandis que les deux pâles célestes l'attiraient respectivement 
du côté du nord et du côté du sud; elle finit ainsi par se stabiliser au 
centre de la Sphère céleste; celle-ci l'environna de tous côtés, tandis que 
la Terre avec tout ce qu'elle supporte, se stabilisait au centre, à la façon 
du jaune de l'œuf qu'entourent de toutes parts le blanc et la coquille, 

18. Ensuite l'espace cosmique éclata en plusieurs régions; les Sphères 
s'échelonnèrent en neuf Sphères célestes, emboitées les unes dans les autres. 
La Sphère des Sphères englobe tout l'ensemble et communique à l'ensemble 
des Sphères le mouvement de révolution du nycthémère, rotation céleste com- 
plète d'est en ouest, qui est un mouvement de nature divine, s'accomplissant 
par la force du Démiurge et de la sève divine qu'il communique. Les sept 
Sphères planétaires s'échelonnèrent dans leur ordre, chaque planète étant 
enchâssée dans son Ciel. L'ensemble des étoiles sc disposa dans le huitième 
Ciel qui est appelé le Ciel des châteaux-forts (falak al-borij, Ciel des 
constellations du zodiaque, Ciel des Fixes), réparti en douze régions, chaque 
région étant définie par une constellation (un borj). La neuvième Sphère 
demeura vide, sans constellation ni astre, à cause de sa subtilité et de sa 
précellence. 

19. Lorsque le Ciel se fut mù du mouvement inital, les étoiles proje- 
tèrent leurs rayons de lumière vers la Terre, à la surface de laquelle il 
était resté quelque chose d'homogène à la nature du Ciel . Ce quelque 
chose, les étoiles l'attirèrent vers elles ct le changèrent en perles brillantes. 
C'est cette lumière que notre regard perçoit la nuit comme autant d'étoiles 
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distinctes; sinon, l'on n'aurait pu, auparavant, que se les représenter par 
la pensée, de la même façon que les Sphères elles-mêmes que notre vision 
optique ne peut percevoir. Le Démiurge en sa sagesse constitua donc ces 
perles brillantes pour éclairer le monde matériel ténébreux, et pour que 
les facultés sensibles humaines en aient la perception, de sorte que les 
hommes prennent conscience de la puissance du Démiurge - exalté soit Celui 


ainsi que de l'existence bien réelle de l'univers des Sphè- 


qui l'en investit 


res célestes. 
2o. Lorsque la Sphère eut été mise en mouvement, celle des régions 


de l'espace cosmique qui, après l'éclatement de celui-ci, se trouva au voisi- 


nage immédiat du monde des Sphères, À savoir cette région de l'espace qui 
est contenue dans la concavité du Ciel de la Lune, devint d'une ex- 
trême chaleur et sécheresse. C'est la nature du Feu. Cette région de l'es- 
pace est appelée « éther » (athir) et c'est l'un des quatre Éléments, le premier 
d'entre eux; c'est le centre du Feu et sa matrice. Toutefois, il n'y a rien 
là qui soit visible pour notre vision optique. Aussi bien, si l'éclat en était 
visible, il empêcherait nos yeux de percevoir le monde des Sphères. Que 
l'éclat en soit voilé est donc un acte de sagese du Démiurge. Ensuite la 
région de l'espace qui est contiguë à celle de l'éther devint chaude et hu- 
mide, en raison de son éloignement du mouvement de la Sphère; ce fut 
une région d'espace tempéré. On l'appelle l'Air, lequel est le second des 
Éléments. Ensuite la région d'espace contiguë devint froide, humide, fluide. 


C'est le centre de l'Eau, et c'est le troisième des quatre Éléments. En- 


fin la Terre avec l'espace qui lui est contigu devint d'une extrême froidure 
et sécheresse, à cause de sa distance de la Sphère. C'est le quatrième des 
Éléments. 

ar. Comme le Démiurge voulait faire de la Terre une demeure pour 


qu'y apparaissent les règnes naturels qu'il y fit se manifester, lesquels sont 


les mi 


ux, les végétaux et les animaux, et comme la Terre ainsi que la 


région d'espace qui lui est contiguë, présentait un degré extrême de froidure 
et de sécheresse, il mit le Ciel en mouvement. Les étailes projetèrent leurs 


rayons vers la Terre. Or, celle-ci formait un roc trés dur à cause de 
son extrême froidure et sécheresse. Il fut impossible aux rayons projetés 
par les étoiles d'y trouver un point de pénétration‘, à cause de sa dureté. 
Aussi furent-ils réfléchis, retournant à leur origine. Par ce réfléchisement, 
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ils échauffèrent la surface de la Terre et la région de l'atmosphère qui lui 
est contiguë; ils en firent quelque chose de tempéré entre le chaud et le froid, 
entre la sécheresse et l'humidité. C'est cette région que l'on appelle « sphère 
du nasim » ( zéphyr ). Elle est en réalité le centre de l'Eau, laquelle en 


provient, ainsi que nous l'expliquerons plus loin, in shä'lläh. La limite 
à laquelle atteignit le réfléchissement des rayons stellaires coïncide avec la 


limite de l'atmosphère chaude. Mais la région de l'atmosphère que 


n'atteignit point le réfléchissement des rayons stellaires, persista dans sa 


nature primitive, froide et sèche. Elle domine le centre du nasfm; c'est la région 
que l'on appelle «sphère du zamharir» (du froid intense ). 

za. Ensuite le Démiurge confia à Saturne la régence de l'univers, en 
lui communiquant de sa sève divine pour qu'il imprime le mouvement ۵ son 
Ciel. Saturne régit le monde pendant un millénaire. Les natures mentionnées 
ci-dessus (les Éléments) se mélangérent les unes aux autres. Sc produisirent 
les vapeurs, les brouillards et les pluies, se succédant en pure perte. 
La Terre devint un océan agité par les vagues. Pendant ce millénaire fer- 
menta ce qui est homogène à la nature de Saturne, le fer, les pierres, 
tandis que la Terre était submergée par l'Eau. Chaque genre d'entre les 
choses se sépara pour rejoindre son semblable. Et fermentèrent les ferments 
des Nègres, des tyrans, des réprouvés et des torturés de toute espèce. 

ag. Ensuite Jupiter vint en aide à Saturne pour la régence de luni- 


vers pendant un second millénaire, Il assécha par sa chaleur la plupart des 
humidités; celles des choses qui, homogènes à sa propre nature, étaient de 


‘y étaient immis- 


complexion bonne, il les sépara des choses mauvaises qui 
cées. Et fermentèrent les ferments qui étaient homogènes à sa noble nature, 
ceux des hommes pieux, des chastes. C'est pendant sa période que germèrent 
les premières plantes, que les reptiles se mirent A ramper, que se produisirent 


les fourmis, les lézards, les clopartes. 


24. Ensuite Mars vint en aide à Saturne pour la régence de l'univers, 
pendant un troisième millénaire. Tous deux, Mars et Saturne, sont les 
maléfiques du Ciel. Mars assécha et absorba par sa chaleur la plupart de 


ces humidités. II écrasa les montagnes qui déi 


ient solidifiées pendant le 


millénaire de Saturne ct les rédui du sable. Pendant sa péri 


ıde apparurent 
les petits animaux méchants, comme le rat et le chat, ausi bien 
que les grands animaux féroces du même genre, les lions, les bêtes venimeuses. 
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Et fermentèrent les ferments des chefs, des armées, des héros, ainsi que ceux 
des minéraux et des végétaux qui leur sont homogènes. 

a5. Ensuite le Soleil vint en aide À Saturne pour la régence de l'univers 
pendant un quatrième millénaire. H dissipa les ténèbres et les brumes de la 


surface de la Terre 


l tempéra les pluies, leur imposant un certain degré 
de modération. Fermentèrent les ferments des souverains et des grands hommes, 
et des choses nobles qui leur sont homogènes, telles que la hyacinthe, 
l'or, et les animaux qui leur sont semblables. L'atmosphère se fixa dans 
un certain état tempéré. 

26. Ensuite Vénus vint en aide à Saturne pendant un cinquième mil- 
lénaire. Alors fermentèrent les ferments des Arabes, des femmes, de ceux qui 
aiment le divertissement et la musique. Les sources d'eau douce jaillirent. 
Les pluies tempérées descendirent du Ciel. Sous la régence de Vénus apparu- 
rent les arbres fruitiers aux senteurs exquises; apparurent les oiseaux 
qui se répandirent dans l'atmosphère. Les animaux utiles et aux belles pro- 
portions naquirent. Tout cela était un prélude à l'apparition de la personne 
humaine. 

27. Ensuite Mercure vint en aide à Saturne pour la régence de l'univers 


pendant un sixième millénaire. Alors les pluies furent de plus en plus 


tempérées, les natures élémentaires de mieux en mieux proportionnées. Pen- 


dant le millénaire de Mercure se multiplièrent les plantes bien constituées 


et les animaux dont la consummation est 


te. Ensuite, à la fin de sa 


régence et au début de celle de la Lune, se produisit l'apparition de l'indi- 


vidu humain, à la façon d'une plante croissant de la Terre, a 
Dieu le dit: «l 
۲۱:۱6 (۰ 


que 


eu vous a fait croitre de la Terre À la façon d'une plante» 


31. Le ien dé. le monde de l'Instauration primordial me des pures 


iet. 


‘est le plér 
Intelligences au Archanges primeorhaux, le monde de l'impératif divin, ‘Alam de 


desun la e Source d'At Ya'qüb, noie 93. 
32. L'existence première ) فنزودله‎ al-auwal ) et la perfection première lal-kamá! al-awwal) 


désignent d 


ne un état de 


et de vinualité menant le plérème archangélique 


nde faire face A l'épreuve du taxhid; c'en après l'épreuve de celui-ci que le 


e «e différencie en plant ou manades iérarchisées, et que l'evisence seconde 
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ences archangéliques le pri 


ef. ci-dessus ۰ 

33. Comparer ci-dessus la 24° Source d'Ahù Ya'qùh, les raisons pour lesquelles il est 
impossible de fixer le nombre des Anges. 

34. On relèvera qu'en apparence la préséance du Sébig ne fait éclosion ici avec la 
méme rigueur métaphysique que chez Abû Ya'qûb Scjestäni, Hamid Kermänf, voire Idris 
Imädoddin. Elle est interprétée, ausi que les pré 
formant la hiérarchie archangélique, comme correspondant à la prise d'une avance dans 


ances succenives des Intelligences 


l'accomplisement du tau htd. Cependant Ten pour la com- 
prendre, il suffit de se reporter à ce qu'Abü Ya'qüb (22 Source. note 147) nous a 


permis d'observer concernant les haraldi altauahhod Il y a correlation entre Taccam- 


tion méiaphysique demeure 


plisement du tawhid et le procesus constitutif d'une unité, la monadiai 
Corolla 


celle-ci. et D 


té déintègre 


ily à co 


rélation enire le shirk. qui en associant de l'autre à la div 
de à se contituer en unité. Nimi l'on peut comprendre 
la corrélation entre la conception munadologique du 4 le 
de l'ontologie imaélienne (efici-desus note 281. On rrlêvera également que c'est pareillement 
€n termes d'antériorité dans le taırAfd que la théoaphie du shaykhisme se repréente l'écloion 
des « Quatorze Très- Purs» (le Prophète, Fatima, les douze Imams) au plan du hé: ef. 


puisaner de la mos 


rehisme fondamental 


votre ouvrage Terre edleste et corps de stuurrection. Paris. vofa, pp. 108-113-Puisque viennent 
d'être évoqués les «Quatorze Trés-Purs » du shi'iune duodécimain, je voudrais imérer ici 
une remarque sur un texte qui m'apparait d'une grande importance. La désignation des 
# Quatorze Tri Pan » est earactéritique de l'imämisme duodécimain. Or, récemment 4 
Téhéran (nov. 1960 ( l'amitié de W rable majmi'a 
ismaélien dans lequel se trouvait une rile de deux pages sur les Chahdedeh Ma'sim, Fait 
remarquable. les Quatorze Trés-Purs ne déignaient pas les peronnalités reconnus comme 


now me permit de feuilleter um v 


mmad 


telles par les shi'ites duodécimains, mais les quatome personnage suivants: 1. Mol 
Akbar ibn Mensch: 2. ‘Abdollah ibn Hosyn; 3. ‘Abdollah ibn Imam Husav (si, pour 2 
et 3); 4. Qêsim ibn Imäm Hosayn; 5. Hosayn ibn "A Zayn bidin; 6. Qisim 
Zayn al Abidin: 7. "Ali Asghar ibn Imam Mohammad qir: 8. “Abdullah ibn Imm Ja”. 
far Sädiq: 9. Yahya ibn en Ja'far Sidi 
VIIe Imm des shites duodécimains) 
Mohammad Taqi ( IXe Imåm ); 13. Ja'far ibn Imm Hasan "Askari ( Sie Im 
im ibn Imam Hasan ‘Askari. On observera dune la présence. dans un recueil 


e Silih ibn Imåm Mûsê Kann (c'est 


lien, d'une lite de « Quatorze Tr ne sont pas ceux reconnus comme tels par 


le arme duodécimain. ma's qui en revanche, à partir du dixième. incorpore 


fils des Imäms ( seprièn us en fait par 


+ neuvième et onzième) qı 


me, appartiennent aux Douze du shiisme duodecimai 


ne sommes pas en 


pour le moment de comme 


ter ee texte 


35. Mddlat: sève divine, force. énergie surnaturelle. prééternelle, Cane ۰ 


ار 
iei presque à chaque page (fréquente également dane les Ven Teste de R-Siroihmann }, ne‏ 
pas sans offrir quelque difficulté. si le 6 44 de noire opueule ne Toi‏ 
mieux; là-même en sont donnés comme équivalents le « magnétisme divin», la « colonne‏ 
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de lumière» (cf nos Préliminaires ci-dessus). En outre, au § 44, elle est identifiée avee 
la gone (ilm hagîşî). Ia notion est fort proche de celle du iyid. On noiera cependant 
cette difiérence: tandis que le mn s'origine à la première Intelligence comme premier 
Être, la millet (la colonne de lumière, la gnose), 'origme au Principe lui-même. La pre- 
mière Intell 
et par son 

46. Corr. Fin du text 


mee et la première à être «touchée » par clle {d 


védisire cette mddal se propage aux Aires qui zesinn à a dreet 
مجاز‎ 


47. Sur les implications de cene étymologie, d noire livre مس‎ crainve dans le 


ligne 9, lire 


aoufisme d'Ibn arab, Paris 1958, pp. BG ss. et pp. 217-218, notes 1a et 13. On doit prò- 


end au mouvement de la Pensée; c'est en tant que et parce 


remier Être reconnait que la é en son maner mt 


au-delà d'elle-même, qu'elle est investie du Nom de ها‎ divinité et qu'elle est la seule ipsi- 


té du Principe que nout puissions connaitre (ef. Abù auch at Source ). L'etymolugie nous 


découvre alors ce qui se cache sous le Nom divin (u 
due, quel que soit l'être à qui nous décernions la mm de le di 
au-delà. Le Dan abendins, le Ac" reste au-delà de sa théophauie primordiale, la prem ère 
Intelligence. 1a daube étymologie mentionnée pa 
du nom ALLA à Ia première Intelligence, est particulierement goûtée par ls auteurs فص‎ 
liens, Cf. R. Strothmann, Gresn-Tate, IX 1, p. Bo du texte arabe : 


اسم الالهية اشعق له من dëi‏ الذی هو التحير فى ادراك مپدعه ۰ و من الهالية اللی هى 
Yig! Aa änt‏ والعجر بمنعه عى زلك لجلالة مپدعه 
ها D'une part le nom Ják er la déier sont rattachés à la racine wh, signifiant‏ 19 
vristessela détrese, le désarroi, et tel est l'état du premier Être d.‏ 
aiteindre son Principe, Jaláladdia Rumi dans son Matinawd (IV.1169), en faisant h‏ 
allusion ۵ cette étymule weh {Shan aih;‏ 
(VTL. 156) avoir éié incapable de l'y retrouver, et nous n'avons pas été plus heureux Im‏ 
ic. Cependant Lane dn Arabè-Fng'ish Leien, 1, p.831 la confirme par certains grammairiens‏ 
av "been toha), ayam pour forme‏ 


tese. nostalgie |, nous confirmant 


té. celle-ci vu encore 


wire auteur et qui justifie limputatiun 


son impuissance à 


que Nicholson avoue 


ne désigne pas nom: 


wild, signifie que ۸ 


ië soupire après erlui qui «ot ainsi désigné et cherche refuge 


et protection en lui. comme l'enfant soupire aprés sa mère. Cependantsi tel est hien aussi 
e à l'égard dela pi 
plique nater auteur, il reste que pur la thénanphie یگمه‎ il ne aagi 


Le sentiment de tout le plérème angi 


ière In 


igence, comme I 
pat seulement de 
te Lieu comme de celui vers lequel au après lequel il esl sounirémais de ce Dieu qui 


est comme tel, et comme l'indique son mom Ta mitch) soupir tristeue, nostalgie. Ft tel est 


que confirme la seconde étymologie. 


a° Cette seconde dérivation érymologique en identité graphique, idéograin- 


matique en quelque stoun présentent les mots olhdefya divinité) et al-hinni 


esl le nom alnirait formé sur le aomen arent de ها‎ racine hrm, à la premi 


soupirer. désirer; al-hiumiye. test ag tef ناهن دا‎ Gide. ها‎ 


Le Nom même de la divi 


condition de l'être qı‏ ها révèle‏ کون 
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nostalgie de l'Inconnaismble, parce que la divinité en son essence rene toujours au-‏ ها 
delà de l'être à qui en est conféré le nom. Ainsi, au lieu d'être la limite (ħadd) qui‏ 
arrête et fixe, la «limite, le hadd, qui porte le nom de la divinité, renvoie au-delà et au-‏ 
demus d'elle même. Lä-même nous apparait l'intuition ismaélicnne la plus profonde, le secret‏ 
de ce mouvement ascersionnel, effort de transcendanor qui propulse tous les degrés de se‏ 
hiérarchies (d. ici le chap ` HI: quelque chose qui découle ausi hien de la corré-‏ 
lation établie entre la sAshddei (le émohld) et ! intégration du Moi spirituel, finalement en-‏ 
tre le secret du Moi et le seret de Dieu (cf. ei - desus notes 28 et ga, au début), et‏ 
out regrettable que la philosophie en Occident n'ait pas été jusqu'ici mis à même de‏ 
méditer et de comparer ces données, lesquelles offrent un si fort contraste avec certaines‏ 
de nos notions courantes.‏ 

Une dernière remarque s'impose: il est probable que l'étymologie du mot déi signa- 
Ke ici, admise par certains grammairiens arabes comme par nos théosophes irmaéliens, ne 
rencontrera pas l'assentiment unanime des Orientalistes. Mais ce n'est pas فا‎ du tout la 
question. Car il s'agit du Jai spirital, c'etadire de ce que les adeptes imadliens ont 
pensé en fait en pensant le nom Al-L4}, et nous venons d'enregistrer leurs témoignages. 
Notre philologie scientifique et notre critique grammaticale peuvent avoir leurs hypothèses 
ou leurs certitudes. Malheureusement leurs explications ont été ignorées de nos théosophes. 
Elles restent done en dehors du fait spiritul que nous avons à envisager et à euayer de 
comprendre; elles ne concemeraient pas le fait de la conscience religieuse effective. Cette 
distinction très simple devrait permettre de faire l'économie de bien des discussions. 

38. Azalt al-ghayal... L'expresion semble paradoxale, connotant l'idée d'une «prééiernité» 
commençant au terme de quelque chose. Pour la comprendre, voir ici le § 21 de notre 
texte, et ci-demus la note 42. L' « éternisation » prend racine dans l'être des Intelligences, 
du fait que l'unité de leur propre être s'est stabilisée par l'accomplisement du tauhld; cette 
immunisation contre l'erreur et contre le néant, c'est cela leur perfection seconde et leur 
existence seconde, consécutives à l'épreuve du tawhid. Antérieurement, leur existence et 
perfection premières ne leur donnent que la capacité d'affronter cenie épreuve. 

toujours de la première Intelligence. Le mot Asdd, litiéral‏ و 
(W. Ivanow y verrait une traduction du grec perigraphi), pluriel eil. est le terme qui‏ 
désigne chacun des degrés, grades ou rangs des hiérarchies célestes et terrestres. H est dif‏ 
ficile de le traduire littéralement en français; l'idée de «dignitaire», découlant de celle‏ 
de rang hiérarchique, offre peut-être le terme le plus commode. Il ne faut cependant‏ 
rien y attacher ici de ce que peut en évoquer l'usage dans nos administrations civiles‏ 
ou ecclésiastiques. J'y verrais plutôt un équivalent du grec Ares. Chaque hadd est la limite,‏ 
Morizon du rang qui le suit; le cycle de l'Ini‏ 1 
horizon.‏ 

40. Ce sont le premier Émané (al-monba'ith al-awwal), c'est-à-dire la seconde Intelligence 
(celle qui dans le «Livre des Sources» est toujours désignée comme l'Ame du monde), et le 
zen Émand (al monbaih al-théni), lequel est la troisième Intelligence (qui deviendra hiérar- 
chiquement la dixième), ۲ Adam spirituel. Comme on l'a déjà signalé, la théosophie ismać- 
lienne ne suit ni le créationisme orthodoxe, ni l'émanatisme des philosophes. La première 
Intelligence est l'Instauré primordial, le Protokti.tos; c'est avec la seconde In 


nt limite» 


ion spirituelle est une ascension d' horizon en 


ligence, éma- 
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nant d'elle, que commence le procesus de I Emanation. Le terme mbidh signifie àla 
fois «être suscité» et «être ressuscitê »; d'où les difficultés de traduction éventuelles qui ont 
été déjà signalées 


41: Dans la hiérarchie terresire. le Ba désigne le grade le plus rapproché de l'Imåm; 
voir le tableau des correspondances entre hiérarchier terrestres et hiérarchies cele 
tes, d'après Idris ‘Imädoddin, dans notre étude Épiphanie diiine, pp. 182-189. Dans la 
mesure où l4 titre est conféré au Was, le premier Imam d'une période, l'homologie est 
parfaite entre première et seconde Intelligence, Prophète et Imm. Cf W. Ivanow, Haft 
Báb, 1959, P. 39 du texte et les remarques, p. 24 de l'introduction. Le terme est égale- 
ment connu dans le shiisme duodécimain: pendant I' « occultation mineure » quatre nf‘ 
furent succesivement le B4 de ۲ Imam caché; mais depuis la « grande occultation », le Báb 
de l'Imäm caché est lui-même caché. 


42. Désignées comme les «Sept Letters suprtmes chez Abû Ya‘qüb (1% Source, § 21, 
et 3° Source, § 27), les Sept Chérubins, les Sept Verbes divins, in R. Strothmann, Gnosis- 
Teru XIN, 1. 


43. Cette sde dans le Ciele en la Convocation éternelle dont la Convocation 
madlienne n'est que la forme terrestre propre à la période mohammadienne du Cycle 
de la prophétie. Non seulement la de'xal a existé sur terre des avant l'Islam (on verra 
ci-demous qu'elle commença avec le premier Adam), mais elle commence «dans le Ciel» 
avec l'Appel de la première Inelligence, laquelle est le premier des Prophètes. H 
at intéressant de relever que la même idée se retrouve chez un ihévwphe shi'ite duodé- 
cimain du XVe siècle, ‘Ali Torkch Ispahäni (ob. à Hrrat, 830/1427: dans un opuscule mis à 
profit par l'auteur du Dabestán (au XVIIe mècle:; là même cene prophétulogie est imputée 
aux ihrdgiyin, c'est-à-dire à l'érole de Sohrawardi. CI notre étude sur L'intrierisaion du sent 
و‎ haméneutiqu soufie مس‎ ( Eranos-Jahrbuch XXI, wä, pp. 100 s, 139 ss. 

44. La neuvième, c'est-à-dire là septième de la heptade d'Intelligences émanant de 
la première et de la seconde Intelligence. Cette «regressions de I Intelligence qui mae: 
quememt Ait la trvisième et qui hiérarchiquement va devenir la dixième; l'abime 


creusé entre ce qu'elle avait à être et ce qu'elle fut; ceite méernité retardée» que devra 


istuire terrestre, c'est ccla le udrame dans le Ciebi auquel 


ce est séblouies devant 


combler tout le temps de 1 


s'originent la counologic et la sotériologie. La première Intellige 
sn Principe inconnaissable; tout le plérôme l'est devant elle, devant la détresse infinie 


obscur- 


et la majesté de son Nom 
cissement: il refuse le hadd qui le précède, paree qu'il ne voit pasque ce Madd définit 


in. L'Adam spirituel est ébloui devant lui-même, 


à la fois son champ d'horizon et réfère au-delà. Il croit pouvoir atteindre le Principe 
inaccessible, sans ce Aadd intermédiaire, parce que pour lui. ce hadd s'identifierait avec la 
divinité (il méconnait dane l'abnégation de ۲ Intelligence qui le précède). Pour cela il 
s'érige soi-même en absolu et s'en confére les dag. et tet est aussi bien ce qui se pase 


que de la 


dans le cas du tahl et du dogmatisme exotériques. Le hiérarchisme métaphy 
pensée ismaélienne s'enratine dans le sentiment de ces lointains différés, de ces « limites » 
appelant loujours vers une nouvelle limite, en un effort ininterrmpu ` cf. dejà cidewus 
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note 18). Les conséquences en vont très loin; on regretiera une fois de plus que nos 
philosophies religieuses en Occident n'aient pas été mises à même de méditer ces données 
ismaéliennes. 

45. CE ce que nous avons rappelé ici dans les Prélumimaires, concernant les ahérations de 


la dramaturgie zervänite; pour plus de développements, ef nore étude sur Le Tempi 
IEN 
46. La dixième Intelligence asume dene ici désormais le rang et le rôle dévolus égale- 


ment à la dixième Intelligence chez les Avicenniens, celle qui est l'intelligence agente, 
F Esprit-Saint, Gabriel comme ange de la Connaisance et de la Révélation. Les Jsvágtyán 
I appellent I' Ange de l'humanité, le seigneur de l'espèce humaine. C'est déjà proche de 
la désignation ismaélienne de l Adam véi cependant la théosophie ismaélienne ne la 
situe pas simplement au terme d'une Émanation; elle en fait la figure centrale du «drame 
dans le Ciel» qui ext le prologue et l'explication de notre histoire terrestre, le drame du 
Sauvé-Sauveur; ef. encore notre étude Épiphanis dru pp. 177 1- 

47. Comme on l'a rappelé ci-dewus (notes 42 et 38), ۲ «étemisations des Intelligences 
n'en pas initiale, mais constitue leur existence et leur perfection secondes. C'est après l'épreu- 
ve du tawhid qu'elles posèdent immunité et éternité de picin droit ( cf. ci-demus notes 
رو‎ 44 ). Tout cela offre des réminiscences d'autres angélologies, sur lesquelles il nou fau- 
dra revenir ailleurs. Lors done que ceux de son plérüme récusent avec violence l'Appel 
que leur adrese leur Ange afin de remédier A sa faute et À son retard, ce refus équivaut, 
de la part de l'a humanité plérômatique », au refus de l'existence et de la perfection seconda, 
c'at-h-dire au refus de l'éternité, de l'intégrité de leur èire. Ainsi, par ce refus de l'éterni 
commença « dans le Ciel» le drame de l'existence humaine. 


48. Cf cidra note 42 


49. L'auteur emploie, ici et dans le paragraphe suivant, le terme caractérinique itawhahé, 
On remarquera que c'est ce meme terme que Ibn Herm emploie, et ce n'est pas un hasard, 
lonque, en rapportant la doctrine des Mages { Fial, éd. du Caire, 1, 35) il parle du ver- 
tige de triste, panique de solitude, qui envahit Zervän. 

$o. Dix avant donc l'apparition du premier Adam, le Démiurge, l'Ange de l'humanité, 
fait en sone que دا‎ « Convocation archangélique » se transmete sur terre, jusqu'à la «Con 
vocation ismaélienne » qui achèvera de réunir tous ceux qui. de cycle en eyele, ont reçu et 
partage la méme rat" ها‎ coœnwganic ne fait que préparer l'exhatulogie. 

sı. Sur les Aunid. ef. le premier mad de notre trilogie, 1% Source, nuie 55. Le 6 
de notre texte présente ici certaines des réminiscences manichéennes qui ont été signalées 
dans nas Préliminaires. 

5a. Corr. p. 108, ligue 20. Dans certains exemplaires, les caractères un ont sauté 


lors de ها‎ pression du tirage. H faut lire nd الاشمة‎ 


53. Tel eat le premier cycle, ou erch de Saturne. Ensuite chaque plande domine un 
nouveau evele, surcessiv-ment aidée par chacune des antres planites. Cm sem cycles de sept 
millénaires donnent un tota! de 4,000 ans. auxquels s'ajoute un dernier millénaire, ها‎ pé- 


riode du Däi, On verra plus loin )5 54) que cm cinquante millénaires chifient la durée 


duerch d'épiphanie » qui précéda matre « eyele d'uccultat.on » actuel 
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Chapitre I1 
De l'anthropogonie 

28. Il y eut ceci“, Le Démiurge mit en mouvement la Sphère; s'éle- 
vèrent les vapeurs issues de la partie la plus pure des minéraux, des végé- 
taux et des animaux, Elles devinrent des nuages. Ces nuages se déversèrent 
sur la surface de la Terre en pluies dont l'eau était pure et bien tempérée. 
La terre se rida en sillons sans grande profondeur, et cette eau très pure se 
déposa dans leur cavité. Ensuite cette eau s'éleva à son tour en formant une 
vapeur d'une qualité plus noble, plus raffinée et plus pure que la précé- 
dente. Puis elle se déversa en une pluie abondante qui joua ( du côté du 
Ciel ) le rôle de semen virile. Elle tomba dans ces alvéoles et dans ces sillons 
qui jouèrent (du côté de la Terre) le rôle de matrices; elle s'y mélangea 
avec l'eau qui s'y trouvait, laquelle fut l'analogue de l'humeur féminine. 
I n'y eut plus alors qu'une seule chose. 

ag. Ensuite, la chaleur de la Terre échauffa cette chose qui s'éleva 
pour fuir cette chaleur. Mais à l'extérieur des alvéoles terrestres elle ren- 


contra la fraicheur du nasfm, et elle redescendit pour fuir cette fraîcheur. 


Alors elle ne cessa tantôt de descendre, tantôt de monter, se contractant, 


se sublimant, se solidifiant, prenant forme en passant par tous les degrés 
que comportait sa nature constitutive, pendant neuf mois, soumise À la sage 
direction du Démiurge et à l'influx des énergies et des Sphères qui agissaient 
sur elle, jusqu'à ce que le temps fût accompli pour elle. A ce moment 
elle ouvrit les yeux et ses sens; elle aspira la brise ( lenasfm ), et la 
vie organique, la vie sensible, se conjoignit à elle par l'intermédiaire de 
cette brise. Tantôt elle restait allongée, tantôt elle s'asseyait. Elle se mit à s'en- 
duire le corps avec cette eau dont elle était née; elle l'attira à soi par 
les orifices de son corps, cette eau étant devenue comme de l'huile. 

30. Puis, cette créature chercha la nourriture avec sa bouche, après avoir 
tout d'abord commencé à se nourrir, par son nombril, de la substance la 
plus pure de cette huile. Puis elle se mit à sucer ses pouces, car Dieu fit 


en sorte que coulät par ces doigts« un lait très pur, facile à absorber pour 
ceux qui s'en abreuvent » ( ۱6: 68 )s5. Elle s'en nourrit done, Elle se mit tantôt 
à dormir, tantôt à rester sur son séant, jusqu'à ce que fût accompli pour 
elle le temps d'une année. Alors elle se dressa debout, et la stature de son 


corps était à ce moment-là pareille à celle d'un enfant de quatre ans, cela 
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en raison de la grande stature de ses père et mère, lesquels étaient le Ciel 
et la Terre. Cette créature se mit alors à marcher et à recueillir la nour- 
riture qui était à sa portée: figues, raisins et fruits que le Démiurge avait 
disposés auparavant à son intention. Cette genèse se produisit simultanément 
dans toutes et chacune des douze jazfra de la Terre“. De l'excédent de l'Eau 
en question furent engendrés des êtres féminins, tandis que la première 
génération n'avait compris que des êtres masculins. 

31. Or le Démiurge avait séparé de cette Eau la partie qui en était 
la plus pure, la plus noble, la plus excellente, et il la conduisit, au début 
de la genèse, jusqu'à la plus noble des hautes plaines, à savoir l'ile de Ceylan 
(jagtrat Sarandib), parce que Ceylan était à ce moment-là le lieu de la 
Terre où le climat était parfaitement tempéré. Là, dans cette ile, dans 
les alvéoles terrestres dont nous avons parlé, il y eut vingt-huit personnes 
qui, en noblesse et précellence, étaient par rapport au reste de l'humanité 
comme la hyacinthe rouge l'est elle-même en sa noblesse par rapport aux 
autres pierres. Parmi elles, je veux dire parmi ces vingt-huit personnes, il y 
en eut une qui, à son tour, l'emportait sur elles toutes, comme la hyacinthe 
rouge l'emporte elle-même sur les autres pierres. Elle était la meilleure et 


la plus pure substance, la quintessence de l'univers? 


$a. Or si, dans leur être même, ces vingt-huit personnes étaient inves- 


ties de cette précellence sur le reste de l'humanité, et si l'une d'entre elles 
ine en était 


avait cette précellence sur les vingt - sept autres, la raison et a 
la pureté de leur intention, l'intense déploration de leur erreur, au moment où 
le Dixième Ange leur avait fait entendre sa Convocation (da'wa). Cet Unique 
était, on vient de le dire, la plus pure, la meilleure substance du cosmos; 
il en était la quintessence, ce qu'il y en avait de plus noble. Lors donc 
qu'il eut fait son apparition d'entre les alvéoles terrestres, de la même 
façon qu'en étaient nés ses semblables, il contempla de sai-méme et par soi-même 
l'univers, sans avoir besoin de maitre ni de personne qui l'inspirät. Il vit un 
Ciel bien édifié, une Terre déployée, et toutes sortes de créatures variées. 


33. Alors, par sa méditation, il comprit; spontanément ct soudainement 


il fit irruption dans la vérité. H comprit que lui-même et ses compagnons, 


et tout l'univers avec eux, avaient un Principe tout autre qu'eux-mémes. 1] 


se dénia donc à soi-même et à eux tous la di ; il la reconnut comme 


appartenant à son Principe ct il en rendit témoignage à leur Créateur.C'est 
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insi que dans le monde inférieur il occupa un rang homologue à celui du 
premier Être (la première Intelligence ) dans le monde spirituel#?, Aussi se 
conjoignit à lui la part qui était sienne de la sève divine ) mäddat) et de 
l'aide inspiratrice ( tayld) lui venant de la première Intelligence par l'inter- 
médiaire de toutes les autres Intelligences du plérôme, et par l'intermédiaire 
de sa propre « Limite» ( hadd )®, celle qui lui donna l'existence, celle qui 
le fit sortir du monde de la pure physis, et qui est le Dixième Ange, démiurge 
dn monde de la physis. Par cette sève prééternelle qui vint se consubstantialiser 
à son être, il fut élevé au-dessus de tous ses semblables, et il connut par elle 
ce qui fut et ce qui sera. 

34. Maintenant, il s'avança au-devant des vingt 
étaient venues à 


-sept personnes qui 
ta à reconnaître 


tre en même temps que lui; il les 


à Dieu l'Unité", à lui reconnaître la divinité et à se la dénier eux-mêmes à 
ésotérique (la hagfqat ( 
de cette sentence divine « Dieu atteste: point de dieu hormis Dieu, Et les 
Anges et les gnostiques, se faisant les répondants de la vérité, attestent: point 
de Dieu hormis lui, le Puissant, le Sage » (3:16). C'est qu'en effet le nom 
divin AHA, échoit en fait à la première Intelligence, celle qui « devance » 


tous. Ils acquiescérent. Tout cela constitue la 


les autres dans le plérôme primordial®t, Les Anges, ce sont les Intelligences 
immatérielles qui s'empressèrent de répondre à la Convocation ( da'wat ) que 
leur fit entendre la première d'entre elles, celles qui attestérent ce qu'elle avait 
elle-même attesté. Les gnostiques ) On) ce sont en premier lieu cette 
personne précellente (le premier Adam, cf. § 36 ), personnnification physique 
du Plérême primordial, et avec elle ses vingt-sept dignitaires ( ses hodüd), 


ceux qui répondirent à la Convocation qu'elle leur fit entendre et qui attes- 


tèrent ce qu'elle-même avait attesté, On les désigne comme les «gnostiques», 


parce qu'ils sont le lieu où descendent l'aide inspiratrice ( ta'yfd ( et cette 
sève di 


ne préêternelle qui est la gnose (la connaissance réelle, au sens 
vrai, ilm haqigf)“, cette gnose qui fut d'abord communiquée à l'un d'entre 
eux, lequel à son tour les immunisa par elle, en fonction de leur élévation 
respective quant à la pureté et quant à l'acquiescement {à leur rocation). Com- 
prends bien tout cela. 


35. C'est à ce moment que la Lune vint en aide à Saturne pour la 


régence du munde, pendant un millénaire. Ce fut le millénaire de la 


cité, 
celui où fut érigée sur Terre la Noble Convocation ( al-da‘wat al-sharifa منک(‎ 
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où toutes les énergies sidérales étaient en conjonction l'une avec l'autre. En- 
suite cette personne précellente dispersa douze de ses vingt-sept compagnons 
dans les douze jazira de la Terre“, pour y convoquer les hommes 
au service divin et à l'obédience divine, pour leur enseigner la science de la vie 


quotidienne et la science de la vie future. Chacun des douze connaissait 


la langue de ceux vers qui il était envoyé, parce que les peuples de 
chaque jazfra avaient chacun leur propre langue. Et tel est le sens de cette 


déclaration divine: « Nous n'avons pas envoyé de prophète qui ne parlât la 


langue de son peuple » (14:4 ). 


36. S'il n'y avait eu la communication divine et l'aide inspiratrice (t 
Jid) qui se conjoignirent à cette Personne précellente, et si celle-ci n'avait 
pas été informée par là de tout ce qu'il y avait dans le monde et de tout 
ce qui y adviendrait, jamais aucun des humains n'aurait été capable de 


comprendre par soi-même les propriétés des minéraux, des végétaux et des 


animaux; ce qui dans cet ensemble a une vertu bén 


est remède salutaire et ce qui est 


ce qui détient une force nuisible; ce qı 
poison mortel. Cela même, c'est la vérification de ce dont Dieu nous informe 
en déclarant: « Il enseigna à Adam tous les noms » (2:29). C'est qu'en 
effet cette Personne précellente est l'Adam primordial ( le premier Adam, Adam 


al-awwal)"; cet Adam est le « père de l'humanité » en ce sens qu'il a ensei 
aux hommes ce qui concerne leur vie quotidienne et ce qui concerne leur vie 
future. Il est donc la cause de leur vic en ce monde et dans l'autre. Si 


ne leur avait point été prodiguée cette même aide divine dont le premier 


re assisté, par le fait qu'il ait reconnu la transcendance 


Adam mérita d 


et la sacrosainteté inaccessible du Principe, tous auraient péri. 


a qui lui avait été assign 


Lors done, chaque Diff se rendit dans la j 
Ils enseignérent aux hommes tout d'abord comment choisir les végétaux 
avec lesquels se faire des vêtements, ct comment recueillir leur nourriture 


des végétaux, des minéraux et des animaux. Ils leur enscignérent la voie du 


Salut, en les conviant au service divin et à l'ubédience divine, ainsi qu'à 


qui est l'Ami de Dieu, l'Élu, sur cette Terre. 


l'obédience envers cel 
37. Et cette Personne précellente institua en sa présence douze personnes 


qui furent les « Hojjät de la nuit». C'étaient les plus excellents des vingt- 


sept Compagnons. Parmi ces douze, il en était quatre qui furent appelés 
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les « sacrosaints » ( al-horam رلک(‎ et qui étaient supérieurs aux huit autres. Et 
parmi ces quatre personnes, il en était une qui avait la précellence sur tous. 
Cette personne fut le Báb ( le Seuil) * de cette position sublime ( celle du 
premier Adam ), et c'est lui qui institua devant celleci, outre son dii en sa 
propre jacfra, un mokdsir, un ma'dhôn absolu et un 461 à compétence limitée. 
Cette hiérarchie ésotérique est permanente sur Terre, ininterrompue; elle 
est contemporaine de chaque Nétig en sa période, de chaque Wat en son 
moment, de chaque Imäm en son temps”, 

38. En outre, chaque dâ'i prescrivit aux hommes de sa jazfra d'épou- 
ser chacun une femme qui fût née d'une autre alvéole que lui-même”, non 
pas une femme qui fût née avec lui et dans la même alvéole terrestre, et 
quiy serait éclose du surplus de l'Eau dont il était né lui-même. En effet 
elle aurait été pour lui comme une sœur, et il ne lui était pas permis de 
l'épouser. Telle est la manière dont les gnostiques ) ahl al-Hagg ) comprennent 
les choses en toute pureté, et celui qui pratique cette manière de compren- 
dre maintient aussi les choses dans leur pureté. Elle est toute différente de 
ce que professent les ignorantins, les littéralistes, à savoir que les enfants 
d'Adam s'épousèrent entre frères et sœurs, si bien que la genèse humaine 
eût commencé dans un état de stupidité délirante. A Dieu ne plaise! Ces 
gens-là ne font qu'entendre les choses sans rien comprendre à leur vérité 
ésotérique. Le fait authentique est celui dont nous avons fait état, «Gloire 
soit à Dieu qui nous y a conduits. Nous n'y aurions pas été conduits, si 
Dieu ne nous y avait lui-même conduits » ( 7:41 ۰ 

89. Cette naissance humaine à partir du sol terrestre (comme une plante) 
n'eut lieu que cette première et unique fois. Jamais plus. Depuis lors, 


c'est par voie de génération successive entre les hommes et les femmes, que 


la naissance humaine s'est répétée jusqu'à nos jours, D'autre part, la Con- 
vocation se propagea jusqu'au moment où cette personne précellente suscita 
son auguste fils pour lui succéder à son rang parmi ses dignitaires et les 
membres de sa Convocation, comme nous l'expliquerons ci-après, in shâ'llâh . 
Telle est la vérité spirituelle (hagigat) de l'anthropogonie, clairement énoncée, 
sans énigme ni allusion obscure. «Prends ce que je te donne, et sois parmi les 
reconnaissants » ( 7: 1431) envers nos Hauts Compagnons™, pour les bien- 
faits dont ils nous ont comblés. Que Dieu leur en donne la plus magnifi- 


que récompense. Gloire à Dicu le Seigneur des mondes. 
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54. Toute l'anthropogonie qui va suivre appellerait bien des comparaisons que nous ne 
pouvons pas même esquisser ici. Elle eat amplement développée chez Idris ‘Imâdoddin; les 
Gmssis-Texu publiés par R-Strothmann présentent également hien des contextes qui se- 
raient à valarser ici. On doit être particulièrement attentif à la distinction faite entre trois 
figures désignées sous le nom d'Adam: "Adam spirituel, le «Dixième Ange du plérôme », l'An- 
thrôpos céleste, le Démiurge de notre monde physique: — le premier Adam terrestre, l'Adam 
primordial ou Pananthrôpos, apparu sur terre à l'aube du «Cycle d'épiphanie» qui inau- 
gura le Cycle des Cyclesi—enfin l'Adam qui inaugura notre présent «Cycle d'occultation », 
1° Adam dont la Bible et le Qorån racontent la « sortie du paradis». Pour la significo- 
tion ésotérique de celle-ci ( fort différente de ce qu'entendent les litiéralistes ( se reporter 
aux ouvrages fondamentaux: A1ds ۷سا مدله‎ de ۵۵۲ No'mån; Zal al-Ma'éni d'Idris 'Imådoddin; 
Tasaxomdi de Nasiroddin Tod, chap. XVI; Ikhwän sët, al-Rudlat al-Jémi'a, éd. J. Saliba, 
vol. I, pp. 108-119; cf. notre étude Épiphanis dirine.pp. 162-171. 

55. La référence qorânique est malheureusement omise dans notre texte, p. 
page 112, ligne 1. 

46. Comparer le traité précédent, az Source § 108, où Abû Ya'qüb traite avec ironie 
Les esprits simplistes qui se représentent la race humaine comme ayant commencé avec ua 
` cf. encore ci-dessous, § 38. Sur les douze jazia comme symbolisant la Terre 
Early Perrian Imailim, Second edit, pp. 17 et 29; Haf 


, ligne 18; 


Báb. 1959, index av. 

57. Le chiffre de vingt-huit pemonnes appellerait ici toute une étude comparative. H 
faut en revenir à la science spirituelle des lettres, à la « balance des lettres » dont il a été 
déjà question ici dans le précédent traité ) 1۳ Source, notes وو‎ et 41 ). Le pseudo-Majritt, 
l'auteur du Or al-Hakin (éd. H Ritter, Leipzig 1933, p. 169 ) déclare: « Si les lettres (de 
‘alphabet arabe)... sont au nombre de vingt-huit, la signification en est que ce nombre est 
un Individu parfait, composé d'un esprit et d'un corps. H y a les quatorze lettres qui se 
rencontrent au début des sourates du Qorän: elles représentent Fett, et comme l'esprit est 
caché, le secret de ces lettres est également caché. C'est en même temps le nombre des 
stations invisibles de la Lune. En revanche, les autres lettres qui ne figurent jamais au début 
des sourates, représentent le corps et correspondent aux quatorze starions vüibles de la Lune. 
et là est l'arcane du Qordn. De même, chez les Dies ët. éd. du Caire, III, p. 15: 
quatorze lettres correspondent aux signes sepientrionaux du zodiaque, quatorze autres aux si- 
gnes méridionaux. D'où la répartition des lettres de l'alphabet arabe en lettres «lumineuses» 
et lettres « ténébreuses ». Dans leur correspondance avec les stations de la Lune, est typifié 
le renversement qui est au principe du swf: ce qui est évidence pour les sens (les quator- 
ze stations visibles } est ténèbre pour l'âme; ce qui est ténèbre pour les sens ( lev quatorze 
stations invisibles ( est lumière pour l'âme. Comparer alors ci-desous § 37, la désignation 
des « Hojjdt de la nuit». CE notre étude Le Lire du Glorisve de Jébir ibn Hond ( Eranos- 
Jahrbuch XVIII, 1950), pp. 78 = 

58. 1۵ done, avec le secret de la ۵ 


ion entre les humains, se révèle le lien 
entre l'anthropogonie et le « drame dans le Cici», avant les temps, tel qu'il a été décrit 
dans le chapitre précédent. Seule cette histoire symbolique arrive à suggérer comment chacun 
doit chercher le secret de هد‎ condition humaine présente, dans une décision prise par lui 
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même dès sa préexistence à sa condition actuelle, 

59. Il y a parallélisme entre le اما‎ accompli par le premier Ange et le tawhid accom- 
pli par le premier Adam, répétition du «prologue dans le Ciel» dans le « prologue sur 
Terre». Ne pas confondre done le premier Adam, Adam universel, avec l'Adam partiel, 
qui inaugura notre présent cycle d'oceultation. La condition précellente du premier Adam 
terrestre est expliquée par le fait qu'il fut le premier à répondre, dans le plérème, à la 
Convocation du dixième Ange, l'Adam spirituel; la «fautes de celui-ci trouvera sa typification 
terrestre en la personne de l'Adam partiel de notre cycle et sa «sortie du paradis». Cf. 
notre étude La Temps lique.. pp. 199 sa 

60. Sur le terme et la notion de Aadd, « limite », qui désigne chacun des 


ng da 
hiérarchies célestes et terrestres, cf. cidemus notes 39 et 46; chaque grade plus élevé « dé- 
limite » celui qui le muit, il en ext l'horizon: le suivant est done le grade délimité par lui 
(son mahdid), et est contenu en hii comme chaque Ciel est contenu dans le Ciel qui lui 
est supérieur, Que le premier Adam qui fut le premier Imm sur terre, ait pour Aadd 
l'Ange qui eat l'Esprit-Saint, on present tout ce qui peut en découler pour une thémophie 
conduite par Vidée du Paraclet, que l'on a eu occasion déjà d'évoquer ici (ef le traité 
précédent, note 196 ). 

61. Sur la wahdánfpa et les Aarakdt al-tauahhod, cf. cidewus les notes 28, 34, 37 et 44. 
L'unité de la divinité, rapportée au Super-ċire, n'est pas une unité arithmétique, clle ne 
désigne pas le numéro un d'entre les êtres, comme il semblerait s'ensuivre du tauhid exo 
rique. 

Va. Cene pe imadlienne typique du venet qorinique 3:16 mt d'une extréme 
importance. Le témoignage que Dieu se rend à lui-même est le témoignage rendu à la 
divinité ( au Afobdi') par l'èwe qui porte son Nom, le premier Être, la première Intelligence 
(comparer éi-desus note 44), et cela parce que la première Intelligence est «en personne» 
Tir du Mobdi', le Logos auquel se consubstantialise le AV de l'Impératif créateur (cf. Abû 
Ya'qûb, a et ge Sources). 

63. Sáhib al-jethihat däi fa. Le terme se trouve également dans Irs Gnosis- Texte de R. 
Strothmann, pour qui le concept semble avoir présemé quelque difficulté, La waduction que 
nous proposons ici, nous semble correspondre au mieux à l'idée et à la fonction du apre- 
mier Adam », appelé ausi al-Adem al-auual al-lelt, VAdam primordial universel, le panan- 
Jett, pour le distinguer de Tier Ac. Adam partiel qui inaugura notre cycle actuel ( ci 
dean note 54); cf. Épiphanie dirine. p. 165, et Temps clique. p. 199. D'une part, son appari 
tian terrestre résulte de la cosmogenic dont les phases ont été décrites. Elle résulte du pasa- 
ge de la condition plérématique à la condition matérielle, opéré par l'Angc-démiurge, I Adam 
tel, pour fournir aux si ument de salut 


sur terre l'homo- 


avec l'existence du monde physique, un 


L'autre part, l'auteur a souligné la raison pour laquelle le premier Adam 
logue de la première Intelligence dans le plérôme. Avec ses vingt-sept Aodid, il est done 
D 


sont ent: nile pi 


pification visible, sous un « volume physique », du plérème angélique primordial, puisqu'ils 


ant l'humanité fidèle du plérème du Dixième Ange, ceux qui ont 


répondu à son Appel, et dont la fidélité « dans le Ciel» se traduit dans leur condition ter- 


restre par leur supériorité spirituelle sur tous les humains des autres , éclos en méme 


temps qu'eux au terme du même processus anthropogonique 
64. Nouvelle précision donnée ici sur la notion de Afiddal: elle cat la gros. Comparer 
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les autre précisions recueillies Gdeœmus note 35 ( colonne de lumière, magnétme divin). 

65. L'auteur reprend done ici les choss au moment du récit comogonique du و‎ 27 
ci-dessus: ها‎ période lunaire du cycle de Saturne marqua l'apparition de l'Anthrôpos terres- 
ue, le premier Adam, qui est en même temps Imam primordial par qui la « Convoca- 
tion archangélique » se transmet sur terre par une « Convocation continue » de cycle en 
cycle; la « Convocation ismaélienne » ( la deent! n'est donc pas une « religion nouvelle », 
mais ها‎ forme propre à la période mohammadienne, de cette Convocation éternelle; ef. ci- 
demn note 50 et nos Préliminaires ia Jim; ci-desous encore note 70. 

66. Sur les douze Arte, cf. ci-demus note 56. On pense aux douze Compagnons du 
roi Bees. dans le grand poème roe-croix que Gerthe laisa inachevé, Dis Geheimnis; 
cf notre étude ise cachi at la rénovation de homma mm théologie ap: ( Eranos- Jahrbuch 
XXVIII, 1960), pp. 47 =. 


67. Cf. ci-dessus notes 54, 59 et 6g. Le « premier Adam » de la théosophie ümaélienne, 
ainsi que ses vin 


sept hodid, apparaissent ici comme autant d'exemplifications par excellence 
du type du « héros civilisateur» bien connu en histoire des religions. 

68. Sur la qualification des « Hojjét de ما‎ mù» d'W. lvanow, Sidis, p. 16. Que la 
Qualification réfère au Mi, l'éotérique, par contraste avec le sii (l'exotérique pour les 
تلا‎ du jour ), l'hypothèse nous semble entièrement confirmée par les texte rappelés ci- 
demus, note 57. On pensera également au rapport entre les Personnes des mois et des jours 
et leurs noms, dans le rituel nosayri (penonnerarchétypes du mois de Ramadän: trente 
Penannages masculins pour les jours, trente pemonnages #minirm pour la vuit ), cf notre 
étude Riwal sable a vin sten du ribal { Erancs-Jahrbuch XIX, 1951), pp. 295 m. 
Car c'est la même typification que nous trouvons cher Qidi No'mån, lequel réfère expres- 
sment l'existence des douze Laudhig au veret qoränique g: 16. « Le nombre da mois 
pour Dieu est de douze... parmi lesquels quatre sont sacrosaints. » Asds deed. copie per- 
sonnelle communiquée par W. Ivanow, chapitre sur Noé, p. 74 Les quatre heram auxquels 
fait allusion notre texte, trouvent là-même leur explication. D'autre part, dans le shi'isme 
duodécimain, plusieurs hadith mettent en rapport le nombre des mois et le plérôme des 
Douze Imams. 


69. Sur le Báb, cf. ci-dessus note 41, et W. Ivanow, Studis pp. 19-23. Le Báb est le 
sommet de la hiérarchie ésotérique, il est le « Seuil » de l'Imäm, comme la seconde Intel- 
ligence eat le Báb de la première ( ci-demus § 9 ). 

70. Quant à la permanence de cette hiérarchie mystique, 


interrompue depuis les origines 
du monde, d ci-dessus notes 5a et 65. Sept grades sont donc ici nommés: Imm, Báb, Hejjat. Det, 
DAT ,شمه‎ Ma'dhin mellag, تلا‎ En ajoutant le Afe'dhin scht, ainsi que le Náiig 
et le Aus du début de chaque période, on a le schéma complet des dix grades correspondant 
aux hodid du plérôme an, 


ue. Vair le tableau des correspondances dans notre étude 
Épiphanie dicine... pp. 182-183. Cf. W. Ivanow, Hafi Báb, 1959, pp. 25-26 de l'introduction. 
La signification réelle de ces grades, respectivement dans l'Iamaélsme fâtimide et dans 


l'lmadlisme iranien de la adition d'Alamüt, pose bien des problèmes encore non résolus 
(ef. encore ci-dessous, le 3° traité de cette Trilogie) 

gı. CÎ cidemus ها‎ ÿÿ 26-30. On voit comment le pluralisme originel de la race humai- 
ne, ainsi que la distinction entre le premier Adam univenel et Adam partiel de notre 
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cycle, vont aller de pair avec un &u de l'adamologie biblico-qorânique tout différent de 
l'exégse courante. 


72. La référence goränique est malheureusement omise dans notre texte, p. 112, lignes 10-11 
13. Même malheureuse omission dans notre texte, p. 115, ligne 16. 


34. CE ci-demous note 78. 


Chapitre ۲ 
De l'eschatologie 


4. Sache que lorsque le néophyte ( mostajíb) a formulé son acquiesce- 
ment entre les mains de l'un des dignitaires ) Aodüd), au moment où il ré- 
cite la formule solennelle qui l'engage devant celui 
est pure à l'égard de celui qui est son hadd (sa « Limite») et à l'égard 
de l'Imâm vers qui son hadd le convoque, voici que se conjoint à son Amen 
un point de lumière qui reste à côté d'elle, sans fusionner avec elle”. Ce 
point de lumière resplendit sur l'âme, comme un joyau (ou une perle) lui 
appartenant, et il se conjoint À l'âme du néophyte en lui venant de «son hadd», 
la «Limite» supérieure qui le contient. La source et l'origine en sont la sève 
ide inspiratrice ett? qui, depuis « Celui que ne peut 
atteindre la hardiesse des pensées » (le Mobdi', le Principe), se communiquent 
au premier Être qui est la première Intelligence, et depuis celle-ci se pro- 


et si son intention 


pagent jusqu'aux autres Intelligences du plérôme primordial, jusqu'à la 
Dixième qui est le démiurge du monde de la nature physique, ensuite se 
communiquent à chacun des hauts rangs de la hiérarchie en leur temps 
respectif, c'est-à-dire à chaque Aën, Wast et Imâm, ensuite à leurs di- 
gnitaires ( Aodûd ) de tout grade, en descendant de rang en rang, pour atteindre 
finalement quiconque se rallie à leurs personnes, et se conjoindre avec le 
néophyte sincère dans son propos, intègre dans ses dispositions secrètes. 
4x. La part qui lui en est allotie est proportionnelle à son mérite: 
plus ce néophyte progresse dans la pratique du bien, plus il montre de 
persévérance et de fidélité dans la pratique de la religion positive, plus il 
s'applique à s'initier aux hautes connaissances auprès des dignitaires qui 
ont été mentionnés, le pilier de tout cela étant, bien entendu, la pureté 
d'intention au service des Hauts Compagnons", bref, plus sincères sont ses 
dispositions secrètes, plus il est conscient en reconnaissant à chaque rang (ou 
dignitaire, hadd) sa précellence en la position où il constitue une unité 
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monadiquef®, plus donc ce néophyte progresse en tout cela, plus aussi gran- 
dit ce point de lumière, plus en augmentent la splendeur et l'éclat, plus 
son âme se clarifie et devient miroitante, 

42. Telles sont donc les œuvres bonnes qu'il a intégrées à son être, 
telle devient sa forme de lumière. Aussi bien celle-ci est-elle sa pratique 
personnelle des actes de vertu", comme Dieu le déclare: « Celui qui pra- 
tique un acte de vertu, c'est au bénéfice de sa propre âme. Celui qui com- 
met une action mauvaise, c'est au détriment de sa propre âme» ( 41:46 
et 45:14). Il dit encore :« Le jour où chaque âme trouvera devant elle 
comme une demeure tout le bien qu'elle a fait et tout le mal qu'elle a 
commis, comme elle aimerait qu'il y eût entre elle et celui-ci une lointaine 
distance!» (3:28). Lors donc qu'est venu pour l'adepte le moment d'émi- 
grer de ce monde et que son état intérieur présente une rectitude parfaite, 
pour n'avoir transgressé les limites ni de la fidélité, ni de la pratique du 
bien, ni du service divin, voici que cette forme de lumière ( srat nûránfya) 
«teint» entièrement son âme; elle se répand en elle; toutes deux deviennent 
une seule et même chose". 

43. Maintenant, voici que l'entraine le magnétisme divin ( al-maghné- 
tís äi ), c'est-à-dire cette sève divine (méddai) continue dont nous 
avons déjà parlé précédemment, et qui est une colonne de lumière ) 'amûd 
min air progressante, continue, que les yeux de chair ne peuvent percevoir 
et dont les pensées humaines ne peuvent comprendre la sublimité et la gloire. 
C'est cette colonne de lumière qui, entrainant l'âme de l'adepte, la fait 
se conjoindre à la forme de lumière de son initiateur#?, près de laquelle elle 
est digne d'être transférée. Elle fusionne avec sa forme de lumière, tandis 
qu'elle reste juxtaposée, distincte de l'âme de son initiateur. Elle entend 
par son oreille à lui, elle répond comme en artieulant par sa langue à lui, 
atteignant ce qu'il a lui-même atteint, jusqu'au moment de sa translation 
de ce monde. Voici qu'alors l'âme de celui près de qui elle a été transférée 


tenant avec celui qui est son mahdúd ) son 


{ son hadd ) fusionne m: 
«délimité», celui dont il répond comme initiateur ) ainsi qu'avec sa forme 
de lumière, les deux formes de lumière devenant comme une unique forme 
de lumière pour l'âme de cette « limite » ( c'est-à-dire du hadd supérieur ). 
Le même magnétisme divin les entraine toutes deux vers la forme de lu- 
mière de la « limite» (ou du dignitaire ) supérieure à l'une et à l'autre 
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et qui les contient à son tour l'une et l'autre, toutes deux juxtaposées à 
son âme ) dont elles restent ainsi distinctes ), tout en fusionnant avec sa forme 
de lumière, comme il a été dit précédemmentét, 

44. Si l'âme de l'adepte ne fait qu'être juxtapose à l'âme de la « limi- 
te » ( ou dignitaire) près de laquelle elle est transférée, sans fusionner 
avec celle-ci, c'est par une disposition de la sagesse et de l'équité divines. 
C'est qu'en effet, ce qu'à Dieu ne plaise! il peut arriver que ce dignitaire 
fasse un faux pas ou tombe dans le doute, et qu'alors il apostasie et périsse. 
Dans ce cas l'âme de l'adepte qui émigre de ce monde, s'élève avec 
sa propre forme de lumière, celle qu'il s'est formée à lui-même ( sa pro- 
pre forme de conscience, lasawwr) et qui est sa récompense, jusqu'à la 


forme de lumière du dignitaire qui, étant leur « limite» supérieure, les 
contenait l'une et l'autre ( le ۸۵44 et son mahdüd), tandis qu'est renversée 
l'âme de l'apostat, du fait qu'il ait renié sa propre forme de lumière et 
se soit formé à lui-même une forme de ténèbres, résultat de son ultime 
action vicieuse. C'est qu'en fin de compte, les œuvres sont telles que les 
conclut l'œuvre qui y met le sceau. Nous demandons à Dieu pour nous 


et pour toi, û mon frère, 


ji que pour tous nos frères, qu'il appose sur 
nous finalement le sceau le plus excellent; nous le lui demandons au nom 
de Mohammad et de la famille des parfaits, les Très-Purs, les prières de 
Dieu soient sur eux tous! 

45. Ensuite cette forme de lumière ne cesse de se transférer en compagnie 
de chaque « limite» (ou dignitaire ), au moment où celle-ci est elle-même 
transférée à une «limite» encore supérieure, jusqu'à ce que, de « limite » 
en «limite », son ascension atteigne au Seuil (Báb) du Qé'im (le Résurrecteur), 
car c'est auprès de lui que se rassemblent et c'est vers lui que sont reconduites 
les formes de lumière issues de toutes les jacfra. Leur rassemblement dresse 
ainsi auprès de lui un Temple de Lumière ) Haykal nûrénf) ayant la forme 
humaine, mais, si la lumière de toutes réunies ) c'est-à-dire si la lumière de 
ce Temple de Lumière ( se rendait visible à des yeux humains, ceux-ci 
n'auraient pas la force de la percevoir, ou plutôt elle les éblouirait et les 
aveuglerait. Lorsque déjà la lumière du soleil est telle que les yeux humains 


sont incapables de la regarder en fixant le soleil lui-même, alors que c'est 


encore une lumière matérielle, qu'en peut-il être en effet, dès qu'il s'agit de 
la lumière spirituelle immatériclle? 
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et reconduite, de « limite» en « li 


te», à l'auguste Seuil ( le Bób) et 
d'y prendre rang en fonction du mérite que le Démiurge (le Dixième Ange) 
constate en elle, suivant ce qu'elle a acquis en ce monde-ci. Ainsi parmi 
les adeptes (rasemblés en Temple de Lumière à forme humaine ), il 
en est qui méritent de prendre rang à l'emplacement du cœur; d'autres, 
à l'emplacement du cerveau; d'autres, à l'emplacement de l'œil, de l'oreille, 
de la main, de la jambe; d'autres, à l'emplacement de la chevelure ou des 
ongles, ou tout au pied, chacun en fonction de ses actes et de son mérite. 
D n'est fait tort à personne; aucune partialité ne s'exerce en faveur de per- 
sonne. Non, chacun reçoit en proportion de ce qu'il a acquis. Ainsi les 
Nobles Formes de lumière ne cessent d'être reconduites à l'auguste Seuil 
et d'y constituer progressivement un édifice qui, au terme de son achèvement, 
est un Temple sacrosaint de lumière ( Haykal nürént godiént). La raison pour 
laquelle le Seuil ( de Imam) est ainsi appelée al-B4b, c'est que le Tem- 
ple de Lumière qui s'édifie près de lui, est constitué d'albéb, c'est-dire d'intel- 
ligences rassemblées, l'intelligence étant en effet al-labb™, la quintessence, 


le cœur. Comprends bien tout cela. Car ce Temple de Lumière, c'est cela 
que l'on appelle ۰ 


75. Tout ce chapitre lie l'eschatologie individuelle de l'adepte fidèle, à la notion des 
rapports respectifs du Andd et de son mahdid, c'est-à-dire du rapport de chaque « limite » 
avec « celui qu'elle délimite», de chaque grade supérieur avec le grade qui le suit et 
que par conséquent il contient ) comme les Sphères célestes emboitées les unes dans les 
autres). Lä-méme prend tout son sens la forme monadologique du tauhid à laquelle il a 
déjà été fait allusion, en même temps que s'affirme entre les Cempagnons une solidarité 
les rendant responsables les uns des autres jusque dans l'éternité; d encore ci-dessus note 
م6‎ et cidemous note R4. Le début du paragraphe fait allusion à la promese solennelle 
que reçoit l'initiaiur du nouvel adepte, son ۸۵۵4 ) la 


lui vient ce point à 


» qui le contient et de qui 
wier à la sodalité ésotéri- 


a traité en forme de roman d'initiation 


lial de Lumière naisante ), promese qui 


que, à la Convocation ismatlienne. Cf. l'import 
{que nous espérons éditer quelque jour ) intitulé Kitdb al-'ólim wa'l-gheläm, Le livre du 
Malte et du disciple; W. Ivanow, Studis, pp. 61 ss., et notre étude Épiphanie diine... pp. 
226 m. 

76. Corr. p. 116, ligne 4. bien entendu lire andi 

27. 66 مامت‎ nos ۸ 
entre ce « point de lumière» { sa source, «a croissance en forme de lumière, son a 


ires pp- 143 =. où nous avons attiré l'attention sur l'analogie 


ac- 
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tion par la Colonne de lumière) qui se conjoint au mostajb au moment de son init 
tion , et la Forme ou Image de lumière que, dans le manichéisme, le nouvel adepte reçoit 
au moment de son engagement; on verra ci-dessous comment le rôle eschatalogique de cette 
forme de lumière est analogue, dans l'Ismaélime, à celui de Datnê dans l'eschatologie 
zoroastrienne et manichéenne ( ef. ci-desus notes 21 et 22, et notre ouvrage Terre cilesie 


at corps de résurréction, pp. 68 ss. ). 

78. Motwdldt al-Mawäit. Il ext difficile de faire passer en français la tonalité exacte de 
cette expression, pour cette première raion que la conception ismaélienne des Hedide Din 
et peut-être sans parallèle dans l'histoire des religions. Le mieux est de nous représenter 
le lien de chevalerie spirituelle qui unit, cohère et solidarie tous les rangs de la sodalité 
ésotérique, ceux qui ont reçu même vocation ( deent) Les Mawdlls { prophète, wast, Imam, 
Báb) sont à la fois des seigneurs et des amis, compagnons et défenseurs ( comme chez 
les Ahl-e Haqq. Pint, théophanie primordiale, est le 7#, l'Ami, le Compagnon). La 
mowld ext suzeraineté, protection et amitié. C'est, au plan spirituel, le lien irrévocable, con- 
fiant, et d'une réciprocité absolue, entre le suzerain et son féal, son homme-lige. 

29. Se rappeler ici, c'est essentiel, la définition qui a été donnée du tawhid par l'au- 
teur dans son introduction, § g, et note 28. On voit comment se font jour ici les consé- 
quences exhatologiques du tawhid monadologique ) celui des Andide Din); cf. ci-dessus la 
note 61 ainsi que les notes auxquelles celleci réfère. H faut se représenter que, quelle que 
soit ها‎ « limite» à quelle ait atteint le mahdid et qu'en conséquence H namme « Dieu », 


il lui et impouible de voir plus haut que le « plafond » ) et c'est cela dont n'ont 


pas conscience le littéralite et le dogmaticien exotérique). Il lui faut alors toujours 
paser à la «limite» supérieure à la précédente; d'où cette ascension de « limite » en 
«limite » décrite ailleurs comme le cycle de ses réurrections. 

80. La qualification de la Forme de lumière correspond bien ici à celle de Datn 
dans le zoroastrisme; il y aurait en outre à comparer avec ۲ « homme de lumière » (shakhs 
wii) le shaykh suprasensible, le guide personnel, le « témoin dans le ciel», « soleil 
du cœur», etc. cher Najmoddin Kobrä; ef. notre étude Phyiologie de l'homme de lumière, pp. 
204 ss. 

81. On est encore frappé ici par l'analogie de conception avec le « motif de la robe », 
au dénouement du Chant de La perle dans les Actes de Thomas. «Car nous étions deur, distincts 
l'un de l'autre, et pourtant un sul de forme semblable. » Cf. l'étude citée dans la note 
précédente, p. 153. 

82. Nous avons donc maintenant toutes les précisions désirables concernant la notion 


de méddat, sève divine préétemelle: elle est la gnose ) § 34), elle cst le mognétiome diin 


qui 


re les âmes élues, elle est la Colonne de ما‎ qui les agrège et les rasemble en 
un Temple de Lumière; cf. ci-dessus les notes 35 et 64; comparer encore la 9۱ Source 
d'Abü Ya'qûb, les notes 195 ss. 

83. Son meffd, celui dont elle a mis à profit l'enseignement, son 


aen, et qui a 


reçu son engagement, celui-là donc qui est ment 


mné au début du § 40, et qui fait de 
l'âme du nouvel adepte son mehdid: d la note suivante et ci-dessus la note 75. 


84. lei done prend toute sa signification eschatologique la relation du Ant o du 
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mahdüd, le pacte de chevalerie spirituelle ) jeránmardi) qui solidarise entre eux tous les 


rangs de la da'wat; cf. déjà ci-dessus les notes 28, 39, 46, 6o, 75 et 79. Pour bien dis- 
tinguer l'articulation des $$ 43 et 44, il faut se représenter que l'action ( l'aimantatian ) de 


1a Colonne de lumière se fait sentir dès le moment où 
tion ésotérique (ci-desus § 40). Dès ce moment, étant devenu le mahdód de son hadd, 


adepte est agrégé à la Convoca- 


celui dont il a reçu sa Forme de lumière, il est « transféré à cette Limite » Déjà les deux 
Formes de lumière (celles du Aadd et de son mahdéd) se « géminent », tandis que leurs 
deux âmes ne font encore que voisiner, comme juxtaposées l'une à l'autre, La 
est donnée par l'auteur dans le § 44: chaque Aadd peut succomber à une 

spirituelle, sans devoir entraîner son mahdéd dans sa chute. S'ils accomplisent parfaitement 
l'un et l'autre leur destin spirituel terrestre, l'âme du hadd devient port morem ce qu'elle 
était déjà sur terre pour son mahdúd, mais désormais elles se « géminent » comme leurs 
Formes de lumière. Tous deux ensemble s'élèvent vers le hadd qui leur est commun, e'est: 
à-dire la « Limite » spirituelle supérieure qui les englobe l'un et l'autre, Avec celle-ci, 
ih s'élèvent alors vers la « Limite » encore supérieure qui, à son tour, les englobe. Ain 
de suite, en une impresionnante ascension d'au-delà, qu'évoque brièvement notre auteur 
yéménite. ( Le texte permet ausi bien de comprendre que cette ascension s'effectue dès la 
vie présente; le niveau eschatologique de départ se modifie en conséquence ) . H importe 
ici de se reporter à l'entretien entre Qost ibn Lûqå et ‘Amälag le Gree auquel nous 
nous référions ci-dessus, note 28, car c'est ici même qu'il prend tout son sens, et avec lui 
ié de monadologique. Il est impressionnant de constater 


ce htd que nous avons qualil 
comment, en conséquence, la théosophie ismaélienne rend tous les Hodid-e Din responsa- 
bles les uns des autres non pas seulement moralement mais métaphvsiquement, non pas 
seulement dans la vie terrestre présente, mais dans tous les cveles d'étemnité à venir. Ce 
pacte de chevalerie éternelle mériterait quelque attention de la part de la sociologie de 
nos jours; ef. notre étude Épiphanie dicine...p.295- 

85. H est également intéressant de constater qu'on lit quelque chose camme cela chez 
edenborg, De carla ei inferno, H 52 et 72; cf. Épiphanie dirine, p.207. 

86. Tout cela est un inoffensif jeu de mots: le singulier Jebb, cœur, es 
je, ayant pour pluriel dät, qui se prononce comme al-Báb, le Seuil. 


intelligence, 


moelle, sève, énes 
Malgré tout, 
de ce Seuil. 


-mbour précise la représentation que la thémophie ismaélienne se fait 


Chapitre IV 
De la genèse de l'Imâm 
par qui se manifeste l'imâmat 


47. Sache que lorsque l'âme d'un croyant fidèle se sépare de son corps, 


comme je t'en 


déjà parlé, il reste dans son corps un vestige de l'âme 


végétative, à savoir la chaleur n: le. Celle-ci git à l'intérieur, au plus 
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profond du corps. Lorsque le corps matériel 2 été enseveli, voici que trois 
jours plus tard se manifestent les vestiges qui y subsistent de l'âme végétative; 
ce sont ces vestiges que l'on appelle « l' éme d'effluve » ) nafs ha ). Le 
troisième jour donc, ces vestiges sortent et s'élèvent en une vapeur sub- 
tile qui ne peut être perçue par la vision optique. Cette vapeur subtile 
rencontre les radiations de la Lune. Celle-ci les fait monter vers le soleil, 
auquel elle les transmet par l'intermédiaire de Mercure et de Vénus", Le 
séjour de cette vapeur subtile dans le Soleil dure autant que le juge bon 
le Démiurge; puis il la transmet à Jupiter, où elle séjourne encore autant 
que le juge bon le Démiurge. Ces « âmes d'effluve » sont reconduites ainsi 
depuis toutes les jazfra de la Terre. Le Soleil et Jupiter les clarifient et 
les purifient, jusqu'à ce que d'autre part soit parachevée dans le Báb cette 
Forme (le Temple de Lumière ) dont nous avons parlé précédemment, tan- 
dis que parallèlement ces « âmes d'effluve» achèvent leur perfection dans 
le Soleil. 

48. Ensuite le Démiurge prend égard à la manifestation de la personne 
de l'Imm ) al-shakhs al-imémt ); il fait se mouvoir le Soleil; ces « âmes d'ef- 
fluve » sont retransmises à la Lune par l'intermédiaire de Vénus et de 
Mercure, Maintenant la Lune, par son rayonnement, fait parvenir ce dépôt 


soit à une eau absolument pure, soit À un fruit de noble espèce, sur lequel 
ce dépôt forme comme une ombre protectrice. Le Démiurge veille à la pré- 
servation de ce dépôt, de sorte que personne n'y touche avant qu'il ne 
parvienne à Imam du moment. Alors l'Imâm s'en nourrit ainsi que son 
auguste et très pure épouse, laquelle a été préformée et préparée en vue 
d'être un vase immaculé pour la personne du futur Imm *". 

49. Lorsque Imam et son épouse ont consommé cette nourriture et 
qu'ils ont accompli ensemble l'acte conjugal, cette chose prend la consistance 
d'une lymphe dans la très pure épouse de l'Imâm, laquelle alors demande 
des forces à ce qui subsiste encore de ce dépôt dans les aliments. La chose 
devient en elle de la bile jaune qui alimente cette lymphe, car les mères 
des Imâms en raison de leur pureté" sont exemptes du sang menstruel, 
comme Dieu lui-même le dit:« Dieu veut éloigner de vous la souillure, ۵ 
membres de la maison du Prophète, et vous rendre totalement purs» (33: 
33). Elle ne cesse donc de demander des forces à cette nourriture, jusqu'à 


ce que soient accomplis les neuf mois du temps de la prégnance. Ensuite, 
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cette chose fait son apparition en naisant comme un corps très noble, 
ayant la blancheur et la subtilité du camphre ( jim k4fürt ). 
ge. Maintenant, le Báb est transféré, Son âme magnifique et son Temple 
de Lumière, lequel est sous sa caution ( ou qui est impliqué en lui), se con- 
joignent avec l'âme de l'enfant imämique ( mawlûd imémf) au cours d'un laps 
de temps qui varie entre un minimum de quarante jours et un maximum 
de quatre ans. Alors ce Temple de Lumière projette sa splendeur sur l'en- 
veloppe qui est le corps de l'Imåm. Le Temple de Lumière, c'est l'/mémat. 
Le corps subtil à la blancheur de camphre ( jim اسلا‎ ), c'est (la 
personne physique de ( l'Imâm. On le désigne tantôt comme l'enveloppe 
(ou la gaine, ghil4f), tantôt comme la silhouette à la blancheur de cam- 
phre ( shabh káfūrí), tantôt comme l'humanité ( násút) de Imam, tandis 
que l'on désigne le Temple de Lumière comme divinité ( شا‎ ( de Imm. 
Et c'est l'âme de cet enfant ) le jeune Imäm) qui est le support du Tem- 
ple de Lumière", 
5t. Lorsque son père l'a nommément désigné (lui a donné l'investiture, 
nass) devant ses contemporains, voici que se conjoint avec l'enfant cette sève 
divine dont nous avons déjà parlé", et qui par l'intermédiaire de son père 
et, au-dessus de celui-ci, par l'intermédiaire des Intelligences du plérôme, 
se propage depuis la première Intelligence. Alors l'Imäm investi devient 
un Voile ( Aijáb) et un Seuil ( Báb) pour l'Imâm son père, parce que, 
parmi toutes les «limites» ( ou dignitaires) du monde sacral ( den al-din ), 


c'est avec lui tout particulièrement et en propre que l'Imâm est en re- 
gard, de même que le premier Émané ) la seconde Intelligence, l'Ame ) est 
en regard avec son B4, de même que l'Intelligence qui la suit est en 
regard avec le Hojjat, et qu'ainsi de suite chacune des Intelligences du plé- 
rême primordial est respectivement en regard avec un des rangs ( «limites» 
ou dignitaires ) d'entre les rangs de la religion ésotérique. Et il en sera ainsi 
de façon continue et permanente, pour toute la succession des jours. 
Dès ce moment, c'est l'Imâm investi qui est pour tous les dignitaires le 
garant de la « sève divine », jusqu'à ce qu'il choisisse à son tour un enfant 
pour lui succéder, de même que son père l'avait lui-même choisi; tout se 
passe mêmement, sans aucune différence. Alors Imam précédent s'élève 
) vers le Plérôme), et prend rang dans l'horizon ) ou dans l'enceinte ) du 


Dixième Ange ({l'Adam spirituel, notre Démiurge ). 
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5a. Quant à la Personne précellente qui fut la personnification physi- 
que du plérôme primordial ( c'est-à-dire le premier Adam, le Pananthrôpos) 
dont nous avons parlé précédemment®?, lorsqu” elle-même s'éleva (au Pléréme ), 
elle y succéda aussitôt au Dixième Ange dont elle prit le ranget devint à son 
tour un démiurge du casmos, tandis que le Dixième Ange s'élevait lui-même à un 
rang supérieur au rang qu'il occupait, et que l'Ange ( ou Intelligence ) au-dessus 
de lui s'élevait, lui également, à un rang supérieur à son rang précédent. 
Ce mouvement ascensionnel de tous les rangs de la hiérarchie des Intelli- 
gences ne cessera point jusqu'à ce que la troisième d'entre elles ( l'Adam 
spirituel ), c'est-à-dire celle qui avait numériquement précédé les Sept Intelli- 
gences ( et que l'égarement de sa pensée rétrograda au rang de Dixième ), 
ait regagné le cercle du premier Émané™, c'est-à-dire de la seconde Intelli- 
gence dont le cercle est appelé «l'enceinte sacrosainte » (Aacfrat al-qods, le 
paradis). C'est à elle, après la consommation des cycles ( adwår ) et des mè- 
gacycles ( akwár رخ(‎ qu'aboutit l'ascension de toutes les Intelligences, aussi 
bien l'ascension des Intelligences du plérome primordial, que celle des intel. 
ligences du monde de la Nature. Quant au rang du premier Être ( la 
première Intelligence, al-Sdbig al-awwal), aucune n'a accès jusqu'à lui, parce 
que son rang est celui de l'Unité solitaire. Comprends bien tout cela. 

53. Celui qui fut la personnification physique du plérôme primordial 
s'éleva donc au rang du Dixième Ange après avoir choisi le fils qui lui suc- 
céderait, comme nous l'avons dit ci-dessus; son fils, à son tour, après avoir 
désigné l'enfant qui devait succéder à son rang, s'éleva à l'horizon ( ou en- 
ceinte) de son père, lequel avait lui-même succédé au Dixième Ange dont 


il avait pris le rang. Chaque Imäm après s'élève ainsi vers lui; tous 
se rassemblent dans l'horizon ( ou l'enceinte) de celui qui ) s'attardant ( 
avait pris rang de Dixième, et tous y demeurent jusqu'à ce que soit suscité 
l'Imâm de la résurrection ( Q'im al-Qiyémat ) ۰ 

54- Maintenant, se conjoignent avec l'Imäm de la Résurrection tou- 


tes ces éminences ( les Imäms) qui ont été « transférées » de ce monde. 


Elles se rassemblent en lui, de la méme façon que les Formes de lumière 
se rassemblent dans le B4b", et elles forment en lui un sublime Temple 
de Lumière. Chaque Imûm est un membre de ce Temple sublime. Entre 
ses mains sont l'estimation des comptes, la récompencse et le châtiment. Il 


se choisit un fils pour lui succéder à la tête de sa Convocation, tandis que 
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lui-même s'élève avec toute la hiérarchie des membres dont il est le garant 


(ou qui sont impliqués en lui), tous devenant ensemble une unique Forme 
de lumière semblable à une Intelligence d'entre les Intelligences du plérôme 
primordial. Alors cet Imam résurrecteur ) Qé'im) succcède au Dixième Ange 
dent il prend le rang. Il fait se conjoindre la sève divine et la direction 
de l'univers matériel, Imãm après Imam, les éminences sont transférées à son 
horizon, jusqu'à ce que soit suscité le second Imam résurrecteur de la même 
façon que le premier. Alors ce nouveau Qé'im s'élève à son rang et lui suc- 
cède, comme lui-même avait succédé à son prédécesseur. Et il ne cesse 
pas d'en être ainsi tant que dure le Cycle d'épiphanie (dawr al-kashf ), 
lequel est de cinquante mille ans. 

55 Mais voici que vers la fin du Cycle d'épiphanie, l'action du mal 
s'amplifie dans le monde, tandis que s'amoindrit l'action du bien. A cause 
de cela, ce sont les humains eux-mêmes qui ont rendu nécessaire que leur 
soient voilées les vérités gnostiques ( agd'ig ), après qu'elles leur avaient été 
dévoilées ( tout le temps du Cycle d'épiphanie ), proclamées du haut des 
chaires au cours des réunions. Désormais elles seront voilées aux hommes; 
seul y atteindra celui qui se mettra à leur quête en franchissant leurs seuils 
avec des promesses et engagements solennels. Alors commença le Cycle d'oceul- 
tation ( dawr al-satr ). Celui qui l'inaugura fut Adam”, le premier des 
Notagé* ( prophètes révélant un Livre). Puis Noć lui succéda. Il abrogea 
la sharf'ai d'Adam et apporta une sharf'ai nouvelle. Ainsi firent tour à tour 
Abraham, Moise, Jésus. Enfin Mohammad, l'Envoyé de Dieu, fut leur sceau 
à tous ( le sceau des prophètes). Ainsi Adam avec les Imâms de sa période 
et tous leurs dignitaires ( hodûd , leurs « limites») furent, par rapport à 
l'Imâm attendu, le Qd'im al-Qixdmat ( le résurrecteur ), comme la semence. 
Noé avec les Imâms de sa période et leurs dignitaires furent comme la lymphe. 


Abraham avec les Imâms de sa période et leurs dignitaires furent comme 
le grumeau de sang. Moïse avec les Imâms de sa période et leurs digni- 


taires furent comme l'embryon. Jésus avec les Imäms de sa période, ses di- 
gnitaires et leurs dignitaires, furent comme l'ossature. Mohammad avec les 
Imâms de sa période et leurs dignitaires furent comme la chien. 

56. Et chaque Nátig, chaque Wasf, chaque Imam, jusqu'au dernier des 
Imâms de la période de Mohammad, lorsqu'ils émigrent de ce monde, s'élè- 


vent successivement à l'horizon ( ou dans l'enceinte) du Dixième Ange, le 
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Démiurgel® du cosmos physique, (où ils demeurent) jusqu'à ce que naisse 
le dernier Imâm d'entre les Imâms de la période de Mohammad. C'est 
lui l'Imâm de la Résurrection ( Q#'im al-Qiémat). Alors tous les Imäms 
émigrés de ce monde depuis Adam jusqu'au temps du dernier Imäm, se con- 
joindront à celui-ci. Son âme magnifique leur sera un support ۵ tous, et 
tous avec lui deviendront une Forme unique de Lumière et de Réurrec- 
tion. 


57. L'Imâm attendu - salut à la mention de son Nom— apparaîtra alors que 


son Hojjat l'aura précédé pour convoquer à lui les humains. C'est qu'en 
effet Dieu donnera à son Hojjat l'investiture pour toute la Terre, de sorte 
que les humains seront forcés de lui donner leur obédience. Il ordonnera 
au héraut de proclamer à tous les horizons 


quelqu'un a fait choix pour 
soi-même d'une religion, que Dieu en soit juge, et qu'il soit en sécurité. 
Alors, chacun de révéler la croyance qu'il professe. Puis l'état des choses 
s'aggravera pour les membres de la Convocation du Vrai, parce que le men- 
songe et l'absurde se montreront à découvert. Mais soudain se lèvera l'Imâm 
résurrecteur ( Qé'im al-Qiyémat Ir — salut à la mention de son Nom, 
Toutes les créatures de tous les horizons se rassembleront vers lui, et seront 
présents devant lui tous ceux qui ont émigré de ce monde depuis le 
temps d'Adam, ainsi que Dieu le déclare: « Dis: les anciens et les récents 
se rassemblent à un temps fixé, un jour déterminé » ( 56: 49-50). 

88. Ensuite, chaque Imam, chaque dignitaire d'entre les dignitaires («li- 
mite» d'entre les « limites»), chaque croyant fidèle, se présenteront sous 
leur forme personnelle aux gens de leur temps et à leurs antagonistes. Ils 
les affronteront, selon ce qu'il en fut déjà. Le Qé'im ordonnera à tous les 
croyants fidèles d'immoler tous les antagonistes. Voici qu'un Feu descend 
du Ciel; il les embrase; puis ils descendent vers le châtiment majeur, vers 
Sijjin, qui est un roc situé au plus profond de la Terre. Puis le Qd'im dési- 
gne comme son successeur le fils qu'il a choisi d'entre tous les membres 
de sa Convocation, Puis il s'élève au Plérôme avec les éminences ) les 
Imâms) qui sont sous sa caution ( ou impliqués en lui). Il prend la 
succession du Dixième Ange, tandis que le Dixème Ange s'élève au rang de 
celui qui lui était supérieur, comme nous l'avons déjà dit précédemment®?, 

59- Le cycle de l'Imäm résurrecteur ( Qd'im) et de ses successeurs, ce 


sont les cinquante millénaires d'un cycle d'épiphanie ( dawr al-kashf (۳: et 
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les cycles se succèdent sans interruption, de cycle d'épiphanie en cycle d'oc- 
cultation. Le cycle d'occultation ( dawr al-satr) forme sept millénaires. En 
fait, dès la fin du cycle d'épiphanie ant 
tation a été précédé de trois millénaires, lesquels ont marqué une rupture 


r, notre présent cycle d'occul- 


dont la durée est annexée à notre cycle d'occultation'*, Ceux des Imäms 
qui furent transférés de ce monde au cours de ces trois millénaires,sont à de- 
meure dans l'horizon (ou l'enceinte) du Dixième Ange, jusqu’ à ce qu'en 
compagnie des Imäms du présent cycle d'occultation ils rentrent sous la caution 
{ou l'implication} de l'Imäm résurrecteur, lequel mettra le sceau au cycle 
d'occultation et ouvrira le cycle d'épiphanie. 

6o. Et sache qu'avec chaque rang supérieur", Nábf, Wasf ou Imäm, 
la« sève mystique» qui se propage depuis la première Intelligence, se con- 
joint, comme je l'ai déjà mentionné, sans interruption aucune, füt-ce le temps 
d'un clin d'œil. Lors donc que l'un d'eux manifeste le pouvoir, la puissance 
thaumaturgique et ces actes qui confondent les intelligences des créatures, 
toute cette activité doit être rapportée à ( l'Intelligence archangélique ( 
qui est en regard de lui ( ou qui le tient sous son regard), celle dont il 
est le Voile et qui lui infuse la « sève mystique »'*. En revanche, lorsqu'il 
manifeste la faiblesse, lorsqu'il est atteint par la souffrance, frappé par le 
malheur, la maladie, et qu'il subit lui-même les vicissitudes qui sont le lot 
de la condition humaine, tout cela se rapporte (est à attribuer) à l'enveloppe 
humaine (ghiléf) qui a été extraite du monde de la Nature, constituée 
des « âmes d'effluve », et produite finalement lors de la naissance physique”, 
Comprends bien tout cela. 

61. D'autre part, prends garde de ne pas donner dans l'extrémisme 
Cæholew ) à l'égard d'aucun des Imâms et de ne professer à l'égard d'aucun 
d'entre eux qu'il est Dieu et Principe ( ilûh mobdi') . Ou plutôt, Dieu et 
seigneur (rab6) l'Imäm l'est pour tous ceux qui sont au-dessous de lui, en 
ce sens que tous ceux qui sont au-dessous de lui en ont la nostalgie, sou- 
pirent ( w4lik ) vers lui'*®, sont éblouis devant sa sublimité. Etl'Imäm est 


seigneur pour ceux qui sont au-dessous de lui, en raison de la sagesse 


dont il leur communique la sève. Mais tous les rangs supérieurs ( magémät) 
et tous les dignitaires ) toutes les « limites» ) dénient tous à leur propre 
personne la divinité ) ilähiya), et ils l'attestent du Dieu des Dieux ) ët al- 


áliha Ir, Seigneur des Scigneurs ) Rabb al-arbib ), Principe et existentiateur 
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de tous, ainsi que Dieu le déclare: «Si quelqu'un d'entre eux déclare que 
je suis un Dieu outre lui-même, nous lui donnerons la géhenne en rétribu- 
tion. C'est ainsi que nous rétribuons les abusifs » (4:5 ). 

6a. Sache qu'un grand nombre de gens, constatant les thaumaturgies 
stupéfiantes et les actions terrifiques que Dieu a manifestées par l'organe de 
Mawlänä l'Émir des croyants, 'Ali ibn Abi Tälib, sont tombés dans l'extré- 
misme à son égard, en soutenant qu'il est un Dieu ( iléh) qui crée et 


qui pourvoit, voire « qu'il n'est ni engendré ni engendrant » ( 144: 3 ). 
C'est D de leur part = Dieu les maudisse —égarement, impiété, transgression 
des limites. L'authentique est ceci: il faut professer que le prophète Mohammad 
est la plus excellente des Intelligences du monde de la Nature, et le 
plus auguste des dignitaires ( des « limites ») du monde sacral ( ‘Alan al-Din ); 
que les thaumaturgies manifestées par l'Émir des croyants avaient pour 
source l'aide inspiratrice ( ta'yfd) que lui dispensait la première Intelligence 
du plérôme, et cette aide inspiratrice ne lui parvenait que par l'inter- 
médiaire du Prophète et de la « sève divine» que le Prophète, l'ayant 
lui-même reçue, lui communiquait, Le Prophète était en effet sa « limite » 


était son ateur, celui 


(le ħadd dont le rang supérieur le contenait ( 
qui l'éleva à ce rang, le désigna comme successeur après lui à la tête de 
sa communauté, et pendant la vie du prophète, il en fut le Hojjat""®. 


63: Le rang du Prophète fut en son temps l'homologue du rang de la 
première Intelligence dans le Plérôme; le rang de l'Émir des croyants dans 
le monde sacral, tant que le Prophète fut là, était l'homologue du premier 
Émané ( la seconde Intelligence, l'Ame) dans son monde ( c'est -à-dire dans 
le_plérôme primordial (۳۳, Le Prophète était comme le masculin dans le 
monde sacral; l'Imäm, l'Émir des croyants, tant que le Prophète fut là, 
était comme le féminin qui reçoit du masculin. Le Prophète était comme le 
Ciel; l'Émir des croyants, tant que le Prophète fut là, était comme la Terre. 
Mais lorsque le Prophète eut émigré de ce monde, l'Émir des croyants prit 
après lui, dans le monde sacral, le rang correspondant à celui de la pre- 


mière Intelligence dans le Plérôm 


i son propre Hojjat prit alors le rang 
correspondant à celui du premier Émané ( a/-monba‘ith al-awwal, la seconde 
Intelligence, l'Ame ). 

64 Ce qu'il faut donc professer c'est qu’en fait le Prophète et l'Émir des 


croyants ont accédéfinalement à un seul et même rang (une même demeure, 
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manzila ), sans que l'un des deux ait précellence sur l'autre. Ou mieux 
dit: ils étaient d'ores et déjà à égalité, comme l'atteste ce propos du Pro- 
phète: » Toi et moi, à 'Ali! nous sommes comme ces deux doigts. » Et, ce 
disant, il joignit ensemble les deux index, celui de la main droite et celui 


de la main gauche. Il ajouta: « Je ne dis pas comme ces deux doigts.» 
Et, ce disant, il joignit ensemble l'index et le médius de la même main, 
dont l'un dépasse l'autre. Quiconque, par conséquent, professe à l'égard de 
l'un des deux qu'il a précellence sur l'autre, tombe dans l'extrémisme par 
excès à l'égard de l'un, par défaut à l'égard de l'autre. Ne professe donc 
point autre chose que cela. Que la malédiction divine soit sur quiconque 
professe contradictoirement (et détruit cet équilibre). 

65. Telle est la vérité ésotérique de la cosmogonie et de l'eschatologie. 
Je te l'ai dévoilée, ê mon noble frère, de façon claire et dépouillée, sans 
tournure énigmatique ni allusive. Cette doctrine n'est dévoilée qu'aux ۵ 
majeurs, comme nous l'ont enseigné nos dignitaires ( nos « Limites»). Com- 
prends bien cela. Maintenant je t'expliquerai ce qu'il en est, au Dernier 
Jour, du sort posthume des Adversaires, les dénégateurs, afin qu'en prenant 
toi-même conscience de cela, ta propre Forme de lumière se parachève et 
que ton degré spirituel s'élève encore; pour qu'en appliquant ton effort à 
pratiquer ce que pratiquent les bons êtres, tu te conjoignes à eux et t'a- 
grèges à leur noble corps mystique, dans l'Enceinte sacrosainte (le paradis), 
à proximité du Seigneur des mondes; enfin, pour qu'en fuyant les œuvres 
des maléfiques, tu sois préservé de tomber dans ce en quoi ils tombent. 
Que Dieu nous en protège, toi et moi, par sa grâce et sa munificence! 


87. C'est-à-dire par les Cieux planétaires iotermédiaires entre le Ciel de la Lune et 
le Ciel du Soleil (IVe Ciel). Nous avons signalé ci-desus dans les Préliminaires comment, 
nonobstant les différences, le rôle prépondérant de la Lune et du Soleil dans cette alchi- 
ppelait le rôle du vaiseau de la Lune et du vaiseau du Soleil qui, 
dans V eschatologie manichéenne, reconduisent les âmes radieuses à la «Colonne de lumiè- 
tes. Ii, il ne s 


mie cosmique, 


que de ces «ames d'effluven, مسا‎ des âmes végétatives, qui, att: 


mées en vapeur sidérale. redescendront sur Terre pour être le germe de I' «humanité 
subtiles de Imam. 


88. Toute la représentation imaginative de cette alchimie cosmique tend donc 


à une chose: faire comprendre que le corps de lImâm n'est pas un corps de chair 


constitué comme celui des autres humains. Nos auteurs ne disposent pas de l'expression 
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care spiritualis, mais viet quelque choe comme cela qu'ils veulent suggérer en parlant 
(6 49) du noble corps qui a la subtilité et la blancheur du camphre (jim sharif Më, 
dont le germe descend du Ciel avec les irradiations lunaires Dès maintenant, l'on peut 
entrevoir comment l'imämologie s'est trouvée devant les problèmes qui furent ceux-là 
mêmes de la christologie, et a toujours incliné vers les solutions de type gnostique do- 
zéie, s'alliant à une conception de type nestorien (§ 60). Mêmes problèmes et mêmes 
solutions significatives dans l'imémologie duodécimaine. Aussi bien occultation de ۱۱۵, 
désormais seulement présent aux âmes, tant dans le shi'isme duodécimain que dans notre 
ismaélisme yéménite, rendait d'autant plus libre une pure représentation intérieure satis- 
faisant à ces exigences métaphysiques. On a rappelé en outre ici dans les Préliminaires 
comment tout ce procesus cosmique rappelait également les dispositions prises par les Puis- 
tances célestes pour la aisance de l'enfant Zarathoustra (ci-demus note 25). 

8g. Corr. p. 119, ligne 17, le mot علیها‎ doit être effacé. 

g0. Tout ce paragraphe et d'une importance décisive pour l'imämologie. On a vu 
précédemment ($§ 43-46) comment se constitue le mystique Temple de Lumière dont la fonc- 
tion imämologique est indiquée ici. L'Imâmat de l'Imâm, c'est ce corpus men constitué 
de toutes les Formes de lumière de ses adeptes (la «limites», les Adi) ramemblées 
dans le Báb, et c'est cela la dicini (aer de Tieden. Son humanité (ndsôi), c'est le corps 
de nik blancheur, imu de tout le procemus cosmique qui a été décrit précédem- 
ment; ce corpa est une simple enveloppe ( gAil4f ). 

91. Sur cette «sève divine» qui est ausi la « Colonne de lumière », ef. ci-dessus note 
82. On voit que la conjonction du Temple de Lumière avec l'Imém-nfant correspond à 
la conjonction de la Forme de Lumière avec l'adepte, conjonction qui se produit au mo- 
ment de son engagement solennel, sous l'espèce d'un point de lumière naisante qui, par 
Mintermédiaire de son Aadd, lui vient précisément de cette même « Colonne de lumière » ) § 40 ). 

92. Semblablement, il a été dit ci-demus (§ 9) que la seconde Intelligence, le pre- 
mier Émané, est le Seuil et le Voile (B4 et Hijdb) de ها‎ première Intelligence qui 
dresse au Plérôme à travers elle. Tout ce paragraphe est également d'une importance dé- 
cisive pour comprendre comment la structure de la sodalité, de la Convocation ismaélien- 
ne, est axée sur l'imémologie. L'expression nedara ilayhi est À comprendre à la fois comme 
“étre en regard avec», être le nadir, et « poser le regard sur, tenir sous son regard ». 
Sous cette image s'exprime le rapport constant, et respectif de degré en degré, entre les 
Intelligences célestes du Plérôme et les Intelligences terrestres. Chacune de celles-ci est le 
soil d'une de celles-là;il y a entre elles un rapport de maharfye, une relation épiphanique. 
D'où le rigoureux système des correspondances entre les hiérarchies du Ciel et de la Terre, 
déjà rappelé ici; cf. Épiphanie dirine... pp. 182-183 

93. Sur le premier Adam comme personnification physique du tee, ef. ci-dewus 
note .و6‎ Sur l'idée de l'ascension céleste continue, cf. déjà ci-dessus nate 84. Le motif se 
précise et s'amplifie ici. A chaque Qiyémat al-Qiémét ( Résurrection des Réurrections ) clê- 


turant un cycle d'épiphanie ou un eycle d'occultation, le dernier Imäm, le Qu'im ou résurrec- 


teur, entrainant avec lui tout le Temple mystique de ses adód, s'élève au Plérðme où il 


prend la succession du Dixième Ange, l'Adam spirituel, comme démiurge du monde natu- 


rel. Le Dixième Ange lui-même s'élève alors d'un rang dans le Plérôme entraine aus- 
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ai dans cette ascension. Chaque Grande Résurrection, chaque accomplisement d'un cycle, 
permet ainsi à l'Ange de l'humanité de se rapprocher avec tous les siens de son rang et 
de leur rang initial, qui fut le troisième. C'est ainsi que la succemion des cycles et des 
millénaires rédime ce « retard d'éternité» dont l'enténébrement momentané de sa pensée 
fut la eause. 

lei done se prépare le dénouement du « drame dans le Ciel» décrit dans le pre- 
mier chapitre du petit traité, dénouement qui fait apparaitre la cosmogonie et ها‎ sotériolo- 
gie comme deux phases ou aspects de ce même drame. Tout le proceuus qui aboutit à la 
production du cosmos, a pour fin et pour sens de faire de celui-ci un organe qui permette 
À l'Adam spirituel, troisième Ange devenu dixième, de regagner le rang perdu par sa faute, 
Il le regagne de cycle en cycle avec l'aide de tous ceux de son pléréme qui, dès avant 
leur condition terrestre, acquiescèrent à la Convocation (dawat) qu'il leur fit entendre. 
C'est pourquoi les événement terrestres ne s'expliquent que par leur réalité ésotérique, 
c'est-à-dire par rapport au « drame dans le Ciel» dont ils préparent en fait le dénouement. 
I y a là şans doute une vision gnouique grandiose qui est le bien propre de la 


هو 


thésophie ismaélienne, et sur laquelle nous ne pourrons que revenir plus longuement ailleurs, 
On peut observer que l'exégise imaélienne de l'Évangile selon saint Mathieu, donnée 
par Abû Ya'qûb dans sa 38° Source, trouve dans toute cette dramaturgie sa confirmation. 
Cf. le traité précédent, note 240. —N.B. A la page 120 du texte, ligne 18, ne pas lire le 
mot awwal comme d ها‎ troisième Intelligence, l'Adam spirituel, avait éié la première de ها‎ 
heptade des sept Intelligences chérubiniques. Elle procéda « avant» eux, mais se rangea 
hiérarchiquement à leur suite et devint notre Démiurge. ال‎ y a la dyade de la première 
et de la deuxième Intelligence; ensuite ها‎ heptade; après ces neuf, vient la 
ligence corepondant à l'alnielligence agente » des philosophes ; cf. ci-dessus § 
45 et 46. 

95. On atteint ici à des chiffres vertigineux. I y a un Grand Cycle de 360.000 am. 
Quelques propos d'Imâms mentionnent comme passés 400.000 Grands Cycles ou Aièns ayant 
comporté chacun 400.000 périodes; d les références dans notre étude sur La Temps oi: 
que, pp. 198 s. 

96. Le Q'im al-Qiydmat, c'en-à-dire le dernier Imam qui clôture un cycle, soit d'épi- 
phanie soit d'occultation ( ef. ci-dessus n. 93). I importe de bien suivre le procemus de 
cette ascension mystique. Chacun des Imäms qui se succèdent en chacune des périodes d'un 
cycle a son propre Temple de Lumière, constitué des Formes de lumière de ses Aodid: ce 
« Temple de Lumière sacrosaint » ( Aapkel mérdat godiént) est son Imämat, sa divinité ($$ 
45-46). Lorsqu'il émigre de ce monde, son Temple de Lumière s'élève avec lui dans len- 
ceinte du dixième Ange. D'autre part, tous les Imäms ensemble forment le « Sublime Tem- 
ple de Lumière» ( Hayhtal nérént 'azím, ou al-a'zam ), en quelque sorte la coupole du Tem- 


ime Intel- 
, et notes 


ple de Lumière. Ce sont eux les éminences, les dignités (magémdt), qui attendent la sur- 
rection du Qé'im pour s'élever avec lui lors de son avènement au rang du Dixième Ange. 
C'est l'a événement dans le Ciel » qui correspond à chaque Qiyémat al-Quémät. Ce que décrit 
ici le 5 54, c'est la succession des Imams du cycle d'épiphanie inauguré par le 
premier Adam. Notre traduction s'efforce de garder le récit « au présent », afin de marquer 


le plan de permanence historique, constant de cycle en cycle. 


Go: gle £ 
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97- CI. la note précédente. De même que les Formes de lumière des hodud rassem- 
Wen dans le Báb constituent le Temple de Lumière ou divinité de chaque Imam, de 
même tous les Imma (les magémét) constituent le «Sublime Temple de Lumière x du 
dernier Imäm, le Résurrecteur, Ce chapitre de notre auteur vise donc d'une part la genèse 
de chaque Imam en particulier, et d'autre part celle de chacun des derniers Imàms 


clüturant un Cycle, le Qé'im ou Résurrecteur. L'exposé est cohérent et complet, hien que 
d'une concision extrème. 

98. lei done enmmence l'histaire de Te Adam partiel», inaugurateur de notre présent 
eyle d'oceuli 
alam que pour la théosophie ismatlienne ces موی‎ ne font que prendre les choses au 
rophe et se condamnent à tout ignorer de l'adamologie réelle. Sur les 


jan, le seul qu'envisagent les exégèses exotériques du Qorän et de In Bible, 


lendemain de la ca 


vicisitudes qui ont déterminé la transition du eyele d'épiphanie antérieur au etc d'oceul. 
tation actuel ( le personnage d'Iblls, la sortie d'Adam du paradis ( il faut se reporter aux 
grands textes cités ci-dewus note 54; cf encore notre Épiphani dirine... pp. 167 =, et a 
desem § 39. 


99. C'est un des thèmes de prédilection de la thémophie 


maélienne que de meire ea 
parallèle Ja ervisance du «corps prophétique» avee l'embryolugie du carps humain, en se 
référant aux venens qoriniques 23: 12-14. 
L'événement décrit dans ce paragraphe concerne donc les magdmdt ou rangs su- 
périeuns ) Nétig et leie ) formant le « Sublime Temple de Lumière ». Sur leur attente 
du Oe, ef. deng note g6. Carr. p. 122, ligne 7 du texte; le b4 du mot medabbir a 
sauté, dans un certain nombre d'exemplaire, lors de ها‎ presion du tirage. 

vos. H non pas du Qd'im qui clôture l'une des périodes du cycle de la 
prnhétie (eg le dernier Imam de la période de Muise, de celle de Jésus ), mais du der. 
mier Qi'im, celui qui, accomplisant la Qirémat al-Qiyémét, elôturers le présent cycle de la 
prophétie ( eyele d'occultation ) et inaugurera un nouveau cycle d'épiphanie. 

ua. CE les ¥ S4. 56 et 6o, avee les notes 96, g7 et 100. H s'agit des Aodid ( ou 
le Sublime Temple de Lumière, lequel est comme la cou- 


périeurs, formas 


tué des Temples de Lumière de tous ما‎ Imäms 


et, Cf. ci-dessus le JS 52 et 53, avec ler noies 93 et 94 


103. Core. p. 123 du texte, ligne 7, lire GAS وور‎ 
104. CL cidem $55 et note gil Nouvelle allusion très brève aux événiemenc qui ont 


mé le panage û noire eyele d'accultation actuel, avee le rétablisement de la a disci- 


pline de l'areane m, entraînant une prett? bien physique que spirituelle de la 
4 


« religion de la résurrection », dant la nostalgi 


clin humaine. CE Temps clique, pp. 100 À pa l'on pourra comprendre 


je la Convocation imadlienne soit 


cat par am 
A 


on, mir dans la proclamanion de Ja Qivimat al-Qiémdt à 


Mi, le 8 août 1164. 


Pour cette acception du terme magha, zéie, ef. deid سم‎ note 1012. 


La hiérarchie terrestre. À tous 


ët CE eidesus § 51 et note u: 
les degrés, a en regard de lui une 1 


Chaque membre 


le regard d'une Intelligence 


mazhar ۱ Cette 


elteren, où à sur h 


e du Plétômes il en eut à دا‎ fois le voile à Ao 
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relation épiphanique exclut toute idée d'union hypostatique; d'où l'importance de ce para- 
graphe pour le concept central de la prophéolagie et de 
láhit et le nêrit de l'Imam. 


imämologie, la relation entre le 


107. Cf. déjà ci-demus notes 88 et go. On voit done ici que l'imämologie ismaélienne, 
comme l'imémalogie shi'ite en général, placée devant le même problème qui absorba la 
christologie des premiers siècles de notre ère, ne tend nullement à la résoudre dans le 
nalement prévalu dans la christologie officielle des Conciles. 
اوه مق‎ 


imämologie shi'- 
ismaélienne ( plaçant une Intelligence archangélique en regard du pro- 
phète et de l'Imam, et plaçant le prophète et l'Imäm sous le regard de cette Intelligence), 
tend à reproduire les grands traits d'une christologie primitive qui s'est perpétuée d'ailleurs 
en marge des Églises établies, et qui peut être caractérisée comme une christologie angé- 
lologique ) en allemand Engelchristelogie ), c'est-à-dire une christologie dont la figure domi- 
nante est Christos Angelos. 


lien que cette situation de l'imämologie ait déjà été observée 
(nommément par R. Strothmann ), elle semble n'avoir encore été jamais prise en consi 
ton ni par l'histoire des dogmes ni par l'histoire des religions en général. Pour l'étudier com- 
parativement, il conviendrait, 
cielle ni au seul point de vue historique du pasé. Pour donner sa place et sa signi 
tion à l'imamologie de l'Ismaélisme ou du shi'isme duodécimain, il y aurait à envisager, 
du eté chrétien, également les christologies plus tardives ayant suivi une voie différente de 
celle du dogme officiel, C'est seulement alors qu'une confronuation des théologies chrétiennes 
et da théologies islamiques mettrait en lumière, par exemple, les implications métaphysiques 
comme aumi les conséquences historiques et sociales de l'homoouties. Cf. notre étude Épiphanie 
dizine, notamment les chap. IV et V. 

108. L'allusion réfère à l'érymologie du Nom 
qu'elle a été exposée ci-dessus § 7; cf. dean les notes 37 et 84 ainsi que les notes 
auxquelles cette dernière réfère. Les observations faites au cours de ces notes ne peuvent 
mme répétées ici, mais doivent être présupporées au moment précis où l'auteur, qui vient 
d'esquiser le concept central de l'imémologie, en situant le rapport du اقا‎ et du séit 
de l'Imâm, rappelle alors la signification du Nom divin Iláh-Wiláh. L'intention du par 
graphe est peut-être illustrée au mieux par ce passage de l'entretien entre Qosta ibn Lûqà 
et ‘Amälaq le Grec, auquel nous nous sommes déjà référé ici: «Au-delà de lui ( ton Dieu) 


bien entendu, de ne se limiter ni à la seule christologie offi- 


Alláh suivie par nos auteur. telle 


il y a eelui qui eat pour lui tel que lui même et pour toi, un Unique pour un Unique, 
et ainsi de suite jusqu'au Seuil de Ceh 


tion du tauhfd). Chaque « limite » ( hadd) qui, pour et par ceh 
mahdüd}, porte le nom de la divinité, se déni 
Principe, et par là entraine son mahdüd au-delà d'elle-même. C'est évidemment ausi diffé- 


qu'elle d 


é pour l'attester du 


à elle-mème la 


rent de la dogmatique monathéiste exotérique que de l'extré: 


¢ qui ne fait que rans- 
poser cette dernière, et qui est dénoncé ici dans le paragraphe suivant. 

109. L'expresion est également caractéristique du lexique de Sohrawardf, dat al-Hhrdg, 
et des Ikhudn al-Sajá. pli 


n monadologique 


lon se reparie à la noie précédente. on percevra les 


tions subtiles de son intervention ici. puisqu'elle met d'accord l'interpré 
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du tawhtd et l'exégise du verset qoränique 4:5, et qu'ausi bien il n'y a jamais de « l'au- 
tre» à côté de Dieu. 

110. En lisant ce paragraphe, on a donc l'impremion que notre thémophe yéménite ze 
rallie résolument à ها‎ tradition fâtimide, laquelle affirme sans réticence la préséance du Pro- 
phète sur l'Imam. Il est d'autant plus intéressant de relever les atiénuations apportées en- 
par les §§ 63 et 64. Cette préséance ne vaut en somme qu'au temps de la vie 
terrestre du Prophète, pendant lequel l'Imam est son Hojjal. L'Imâm prend ensuite son rang 
dans la communauté; finalement, en considérant les choses sur leur plan éternel, on affi 
mers, et cela en vertu d'un propos du Prophète lui-même, que leur deux penonnes sont à 
égalité, et que l'extrémisme ( gholew ) consiste à accorder une préséance à l'un ou l'autre 
des deux. Déjà un Ismaélien de la tradition d'Aramût pourrait se sentir à l'aise devant 
ces précisions. De plus, on est bien forcé de convenir qu'en un cycle d'épiphanie il n'est 
question ni besoin de prophète ni de sharf'al, mais de Imam seul comme Guide spiri- 
tuel. Cela s'accorde parfaitement avec le théologoumène duodécimain de la nebowuwat du 
prophète et de la viet de l'Imam: celle-ci est éternelle, tandis que la mission prophétique 
et limitée dans le temps et intermittente. Cf. notre étude sur L'Imdm cach.. (Eranon- 
Jahrbuch XXVIII, 1960) pp. 87-108: cycle de la prophétie et cycle de نما‎ 
cela demanderait encore beaucoup de recherches et d'approfondissements. Qu'il suffise 
d'observer que le problème est ausi ancien que le shi'isme et la différenciation de ses 
écoles. Quant à cette différenciation, en décidait, entre autres, l'ordre de préséance que 
l'on adoptait entre les trois personnes de Mohammad, AN et Salman, symbolisées par les 
trois lettres Mim, 'Ayn, Sin, dont l'usage était répandu chez un grand nombre de sectes 
du dame aux alentours des ۱۱۴۱ ۱۷۹ siècles. Cf. notre étude La Live du Glorieur 
di Jébir ibn Hope (Eranos-Jabrbuch XVIII, 1950), pp. 61 et m, ainsi que L. Massignon, 
Salmän P at les prémices spirituelles de T lılam iranien, 1934. lei notre auteur pose done 
finalement l'égalité du Mím et du "Ayn, ce qui pourrait ausi bien rallier l'assentiment des sh'i- 
tes duodécimains, 

111. Cf. cœ qui a été dit précédemment concernant le parallélisme des hiérarchies célestes 
et des hiérarchies terrestres ( ci-dessus notes 70, 92 et 107). Se reporter également à la 
عمو‎ Source d'Abù Ya'qüb, analysant la signification secrète de la ıhahddal: l'énoncé de celle- 
ci, en attestant ها‎ divinité du seul Afobdi' où Super-être, est également, en vertu du sym- 
bolisme des mots et des lettres qui la composent, l'énoncé affirmant les quatre Prototypes 
ituels au monde céleste et au monde terrestre ( la première et la seconde Intelligence, 
le prophète et l'Imâm ). De même on l'a vu ici (§ 37), c'est en profemant, par son être 
méme, la shahédat, que la première Intelligence est investie du mm de la divinité, alors 
qu'elle se dénie à elle-même la divinité. Ainsi de suite. C'est pourquoi la shahádat ent la 
«clef du paradis», ها‎ clef donc du § 61 ci-dessus, axé sur l'expresion A9 al-dliha ( ef. 


notes 108 et 109). 
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Chapitre V 
Du destin posthume des Adversaires. 


66. Chez l'antagoniste du Vrai, l'hostilité pour les Amis du Vrai ( ahl 
al-Hagg) ainsi que le comportement qui est propre aux Amis du Mal 
(ahl al-sharr, les Maléfiques) font se produire une forme de ténèbrestit, 
Quand il est à l'article de la mort, cette forme ténébreuse se sépare de 


lui; elle l'épouvante, elle le menace; il est pris de panique devant elle, 
san apparition le saisit d'effroi. Cela, c'est le début de son châtiment, de 
même que la joie de l'adepte fidèle, à l'apparition de sa Forme de lumière 
et de sa splendeur illuminante, au moment de sa mort, est le début de sa 
récompense. Maintenant, cette forme ténébreuse se sépare de l'âme de l'adver- 
saire. Elle tournoie à l'horizon; elle cherche à s'élever, elle ne le peut pas; 
elle cherche à revenir vers ce corps, elle ne le peut pas. Elle continue 
de tournoyer dans l'espace, jusqu'à ce qu'elle rencontre quelqu'un 
sur qui elle ait droit ou en qui elle puisse s'insérer: une femme ignorante, 
un jeune garçon, ou quelqu'un de semblable. Alors elle pénètre en lui et le 
renverse; elle se met à parler par sa langue, à lui inspirer des folies, à 
-t-elle par le laisser; peut- 


lui ordonner des transgressions. Peut-être fi 
être s'y attachera-t-elle jusqu'à ce que ce possédé finisse par mourir. 

67. Cette forme de conscience ténébreuse™™t s'en sépare alors; elle se 
met à chercher refuge en compagnie de ses semblables, les formes ignobles, 
chez les nomades, dans les déserts, dans les licux malpropres, les cloaques, les 
ruisseaux, les voies d'eau fangeuses, dans les sables. Elle apparaît aux hommes 
dans leurs rêves, elle les pousse aux actes indécents et À la haine du Vrai. 
Ces formes ce sont les génies maléfiques, les démons et les ‘efri en révolte. 
engeance nuisible aux humains, chez qui celle-ci produit les impuretés et 
l'épilepsiesce sont ces démons que chasent la magie, les exorcismes, la 
récitation du Qorän, car ils sont repoussés et mis en fuite par celui-ci. 

68. Chaque forme d'entre ces démons ne cesse de tournoyer dans les lieux 
sauvages, tant que le veut le Démiurge. Après cela, voici que ces formes 


s'élèvent vers la «queue du Dragon», c'est-à-dire vers une région de ténèbres 
{dont une extrémité) est désignée comme la «tête du Dragon», et (dont 
l'autre extrémité est désignée comme) la «queue du Dragon». C'est une 
région de ténèbres extérieures à la zone de la sphère céleste", Elle doit 
son origine à la partie la plus vilc de cette Ténèbre qui fut précipitée par 
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l'égarement hors du Plérôme primordial. Cette Ténèbre qui est la tête et 
la queue du Dragon, est l'aimant qui attire ces formes démoniaques igno- 


bles, puisqu'il y a affinité de nature entre cette Ténèbre et ces formes! 
Cette Ténèbre est leur centre; c'est pourquoi elles y prennent séjour. C'est 
là que s'engendrent des actions catastrophiques pour noue monde, et qu'il 
serait trop long de commenter ici. 

Après cela, ces formes ténébreuses arrivent au barzakh du châtiment‏ و6 
inférieur, puis au châtiment majeur, Peut-être y en a-t-il parmi elles‏ 
quelqu'une dont les crimes sont moindres, si bien qu'elle acquiesce à la‏ 
Convocation ( da'wat) de l'un d'entre les prophètes, embrasse l'Islam et se‏ 
tient prête à servir, à la façon de ce qui est immatériel, pour venir en‏ 
aide aux Amis de Dieu (Awliyá') et tirer d'affaire ceux d'entre eux qui tombent‏ 
dans quelque adversité. Lorsqu'elle s'est acquittée et a mérité d'être‏ 
récompensée, elle parvient à l'émondateur'#. Ensuite, elle pase aux‏ 
barzakh de nature bonne dans le sens ascensionnel: les minéraux, les végé-‏ 
taux, les animaux, jusqu'à ce qu'elle atteigne aux formes humaines. Alors‏ 
elle devient un mostajib ( c'est -à-dire acquiesce à la Convocation ismaélien-‏ 
ne, à la dawat ( et commence son ascension. Tel est en bref ce qu'il y‏ 
a à dire concernant ( le sort posthume) de la forme de conscience.‏ 

70. Revenons maintenant à ce qui concerne le sort posthume du corps 
ct de l'âme de l'adversaire"®, Il y a ceci: lorsque la forme de conscience 


s'est séparée de lui et que son corps a été enseveli, son âme ayant 
totalement adhéré à son corps et en étant inséparable, continue donc de 
faire cause commune avec celui-ci; seule se sépare de lui (à l'état autono- 
me) la forme de conscience. Ce qui subsiste du souffle vital que le vi- 
vant aspirait’, et que l'on appelle âme aérielle ( nafs hawd'fia ), se sé- 
pare de son corps au moment de la mort. Lorsque le corps est enseveli, 
commence à se corrompre et à se putréfier dans la terre, chaque partie 
en rejoint une catégorie des Éléments: la vapeur de la bile rejoint le Feu, 
celle du sang rejoint l'Air, celle du flegme rejoint l'Eau, celle de l'atra- 
bile rejoint la Terre. Et tout cela est conservé par la puissance du Démiurge. 

gz. Ensuite, ce qui en a été ainsi sublimé en vapeur, se condense, 
devient de la pluie, retombe en une nouvelle mase et se mélange avec 


ce qui du corps se résout, d'autre part, en une poussière qui en est le 
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dernier reste", Alors il en nait une plante que prendra comme nourri- 
ture quelqu'une des créatures formant les différentes catégories de barzakh 
du châtiment, dans lesquelles ( cet adversaire) a mérité d'être et par les- 
quelles il doit passer post mortem. Le premier de ces barzakh, ce sont, par 
exemple, les Nègres ou des créatures qui leur ressemblent, Lorsque le mâle 
et la femelle se sont assimilé une partie de cette nourriture, celle-ci éclôt 
sous forme d'un rejeton hideux, ressemblant à ses parents, et qui subsiste 
le temps qu'il mérite de subsister. Ensuite il meurt; son âme, toujours adhé- 
rant à son corps, est défarmée une première رما‎ quand la chose se 
répète, elle s'est encore épaissie dans son corps par suite des fautes commi- 


ses, si bien qu'elle lui devient elle-même comme un corps. Puis il meurt; 
il est dissout comme la première fois, et passe à l'état de végétal; s'en 
nourrit quelque créature dont il a mérité qu'elle soit le barzakh de son 
châtiment, telle que le namá, l'éléphanti®, l'ours. 


qa. Après cela il meurt et subit une mutation comme la première fois, 


mais il devient une chose encore plus vile que prendront comme nourri- 
ture des créatures telles que le singe et le chien. En bref, nous dirons 
qu'il passe par tout le reste des formes hideuses de la création animale. 
Lorsqu'il en a fini (avec les barzakh du châtiment consistant dans les a 


maux, il passe )'* dans les barzakh du châtiment consistant dans les vés 
taux. H devient une plante vénéneuse qui tue, donne la mort. Chaque fois 
qu'il subit une mutation et qu'il est brisé, il devient quelque chose de plus 
vil que ce qu'il avait été précédemment, jusqu'à ce qu'il en ait fini avec 
les barzakh que sont les végétaux. Ensuite il régresse jusqu'aux minéraux 
nocifs, tels que le vitriol, le soufre, le fer, le plomb, et tout ce qui y res- 
t mérité dans les miné- 


semble. Puis il en finit avec le châtiment qu'il av: 
raux. 
q3. Et tout cela par un processus de mutations se succédant l'une à 


l'autre, Pour commencer, le processus qui le fait passer dans les formes de 


la création animale comporte trois étapes: il y a la mutation, il y a l'as- 


similation d'une nourriture, il y a la naissance. Il n'en va donc pas comme 


le conçoivent ceux qui professent la métempsychose, à savoir qu'au moment 
dans le corps d'un 


de la mort l'âme de celui qui meurt serait tran: 
enfant au moment de sa naissance'™, Car c'est là une erreur et une igno- 


tance qu'il importe de ne pas professer. Ou plutot, celui qui professe 
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une telle erreur est en perdition, c'est un maudit. Ensuite, lorsque le ré 
prouvé en a fini avec les châtiments à subir dans ces barzakh, lesquels 
constituent le châtiment inférieur, il est relâché du dernier d'entre eux, à 
l'approche de la surrection du Résurrecteur ( le Qa'im )— salut à la mention 
de son nom! Il parvient à l'«émondateur», puis à la forme de la créa- 
tion végétale; s'en nourrit quelque humain qui est en affinité de nature avec 
lui. Il reparaît comme un individu humain, de sorte que pour finir il est 
là, à l'avènement du Qé'im. Notification est faite de ce qu'il en a été de 
lui dans les temps antérieurs; on lui reproche ses actes. Puis il est immo- 


om, et le feu descendant de l'Ether le consume. Ensuite, on lui fait pren- 
dre le chemin de Sir. Il y séjourne dans le châtiment majeur tout 
le temps du mégacycle, lequel est de 360.000 ans mutipliés par autant™, 
Que Dieu nous préserve de cela, nous et les adeptes fidèles, par sa force 
et sa puissance, au nom de notre seigneur Mohammad et des membres de 
se Maison! 

74 Ce devenir posthume est réservé en propre aux adversaires de 
grande taille, aux antagonistes d'importance, À ceux des maléfiques à qui 
revient la prime de la turpitude. Quant au reste, la populace et les gens 
stupides, ces derniers n'arrivent pas jusque-là. Et cela, parce que Dieu est 
équitable; il rétribue chacun en fonction de son comportement. Ou plutôt, 
lorsque meurt quelqu'un de ce bas peuple et des stupides, son âme adhé- 
rant toute à son corps, seule se sépare de lui cette « Ame aérielle » que 
j'ai mentionnée déjà", Ensuite il se dissout; puis il pase, parmi les 
barzakh qui ont été mentionnés ci-dessus, parmi ceux qu'il a mérités en fonc- 
tion de san comportement, qu'il en ait mérité quelques-uns seulement, 
ou qu'ils les aient mérités tous. Ensuite, il recommence à s'élever, par un 
processus de mutations et de naissances, jusqu'au plan des formes hu- 
maines. On lui présente alors la « Convocation divine» ( la da'wat ). S'il 
y acquiesce ( c'est-à-dire devient cette fois un Mostajtb), il est délivré. 
Sinon, il retombe pour la seconde fois dans ce qu'il a mérité en raison de 
ce qu'il a réalisé. C'est que Dieu est Amt: il ne fait jamais tort à l'homme, 
et il n'ajourne jamais le moment de s'acquitter de sa promesse. Tout 
le but, dans la production de la Création, est de l'amener à se délivrer 
Celui qui est 


de l'erreur et de la dénégation dans lesquelles elle tomba" 


délivré, s'élève au-dessus de ce monde. Celui qui refuse et fait front contre 


Google 


DES ADVERSAIRES 195 


les « limites» de la Convocation divine (les membres, ۸044 de la du wat ), 
celui-là est renversé et précipité en bas. 
بو‎ Alors, ô mon frère, mets ton ambition à bien œuvrer et à t'allé- 


ger du poids des fautes; ne te laisse pas séduire par ce monde, car il est 
éphémère. Comporte-toi de la manière prescrite par notre seigneur et notre 
prince ( mawlán4 wa sayid-n4), l'Émir des croyants, "A ibn Abi-Tälib: 
« Allégez-vous!# et rejoignez, car le premier d'entre vous attend l'arrivée 
du dernier d'entre vous ». Comprends bien. Car ceci est un secret resté 
voilé que je viens de te confier, à toi; garde-le, que Dieu te garde; pré- 
serve-le de quiconque, hormis de ceux que je t'aurai mentionnés, que Dieu 
te préserve. Car Dieu est « garant de ce que nous disons» ( 12:66 et 28: 
28), et serait un témoin contre toi. Sans jamais trahir le dépôt qui t'a 
été confié dans le présent livre, cherche à la façon d'un éclaireur. Mais 
suprême avertisement: prends garde à la transgression, si tu en transcris 
un passage ou certaines de ses lettres. A Dieu nous demandons de nous 
être en aide, à nous et à toi, pour mériter son agrément. Qu'il scelle no- 
tre vie, la tienne et celle de tous nos frères, par la meilleure des fins. 
Gloire à Dieu, le seigneur des mondes! Ses Prières soient sur notre prince 
) sayyid-n4 ( Mohammad, le sceau des prophètes, le prince des Envoyés; 
sur notre seigneur ( aacht ai! 'Alî ibn Abi-Tälib, le plus auguste des héri- 
tiers prophétiques; sur les Imâms de sa postérité, les très bons, les très 
purs; sur notre seigneur et notre prince, l'Imâm fils d'Imäm, al.Tayyib 
Abù'l-Qåsim, Émir des croyants’™, Sur eux tous salutatioai 42 paix d 

Ici finit le Traité de l'Origine et du Retour ( cosmogunie et eschatolo- 
gie ) composé par Sayyid-nå al-Hosayn ibn "AN ibn Mohammad ibn al- 
Walid. 


112. Cette forme de ténèbres s'oppose ainsi, trait pour trait, àla forme de lumière 
qui se conjoint à l'adepte, lora de son engagement solennel. On a déjà relevé ci-dessus 
(540, nota 75-77) combien ce thème ismaélien est en consonance avec certaine représen- 
tation manichéenne. Maintenant, le contraste et la syméi 


e entre le sort vécu par le ma- 
léfique et le sort vécu pa? 
rspondance entre l'eschatologie individuelle de l'ismaélisme et celle du masdéisme ou du 


depte fidèle à partir de l'exitus, accentuent encore ici la cor- 
manichéisme. On peut en effet reconnaitre ici le thème masdéen de la rencontre post mortem 


au pont Chinvat: ou bien l'a, parition de Datei la forme de lumière, l'Image à la resem- 
blance de l'âme, ou au contraire l'apparition qui en et la caricature démoniaque. 
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On televera en outre la symétrie des contrastes établis par l'Imaélime. La forme de 
fıdêle se conjunt avec le Temple de Lumière de l'Imäm, tandis que 
sa rotes moneh, subissant une alchimie invisible par tout un processus comique, con- 
leng, somme cifluves retumbamt du Cicl, à la formation du nást ou humanité de 
Via, En revanche, la lorme téncbreuse du maléfique s'élève vers la région désignée 
ci-dessous comme « la tête et la queue du Dragon », région de ténèbres où tournuie la 
massa perdus de tous les démons de l'humanité, mase des pensées et projets maléfiques, 
cunsparant à produre les catastrophes qui ébranlent le monde des hommes; 
mwane pas en due davantage ( cl. la fin du § 68). Quant au corps et à l'âme du ma- 
June, commence pour leur agrégat inséparable ها‎ descente à travers les cercles de 
fes, les ourcaln que écprésentent les diliérents plans de ها‎ Cr 
vugérale, 


lumere de 


tion intra-humaine (ani 


crale ) sous ses سل مرف‎ et 


eve. 


H convieadran de puuser plus avant l'analyse de l'amhropulugie philosophique im- 
pliquée ici; ce que nous traduwuns par « forme de concience » ( taswuer ), semble Lien 
نمض‎ le Moi supérieur, le centre penonnel irrémisable de l'inuividualité spirituelle, 
e, Qu'en avil «lon, par rappurt à cet Ege superstes, de la partie 
eme de lindividualité qui subit, dans l'épuuvante, l'épreuve de la descente à travers 
les zeck? Un دنه‎ le mot gl employé par l'auteur, pour traduire le sentiment de 
panwque epruuvé pur le malétique à la vue de sa propre forme de ténébies. le mème 
mo employé cidosus (15) puur démguer ce qu'éproaverent les membres du plérôme 
du deene 
au an à comparer sene uchatulogie individuelle avec celle des « Theusophes orientaux » 
رز واه سا‎ telle que la lat connaitre Suhrawardi dans sa Hitma al-lıhrûg, 
2€) arue, livre V, pp. 216 ss de notre éditiun, et telle que la commente longuement Mellt  aurà 
Shirási daus so glma en marge du même livre. On ne peut tenter cette comparaison 
ici ) cl. encure cidesow note 125). Voir cependant les textes de ces deux auteurs tra- 
duits dans notre Inte Tare wie et corps de rburratien: de Phan masdten à lian awe, 
Parn vr 

113. lei, p. 126 du texte, ligne 3, un mot illisible: « C'est elle qui at appelée... 

114. asauuer, « furme de cumcience » qu'il laut se représenter comme si substan- 
tielle qu'elle est douée d'une existence autonome ( cl. ci-desus note 112). L'ère de ها‎ 
«lune de conscience » u 


bicubeureuse ou ma 


meme Ange, en se voyant devenir eux- 


en un curps maténel Enfin il y 


ébreuse et cunstitué par toutes les représentations de l'homme 
maléfique, l'image de ses intentiuns et de ses ambitions, de ses pensées et de ses œuvres. 
C'est pourquoi elle est en affini 


avee Jes lieux infames où elle cherche refuge. 


115. Notre texte ici, bro, hgnes 19 et 14, est très allus 


on a ajouté les mots mis 
entre Taarten pour préciser allusion. CL les passages parallèles in R. Sirotlmann, Gno- 
alc Teste, p. 12 du texte arabe, lignes و‎ ss, p.126, lignes 13 ss; Idris ‘Imädoddin, Zahr 
al-ms'áni, chap. XXI, pp. 250-251 ( ms. personnel ). Fuur le concept astronomique, cf. 
l'art. de H. Suter, Djascahar, in Encycl. de l'islam; Birünl, نت‎ al-Tafhim, éd. Homäyi, 
T wzahar. La 
wie et La queue du Dragon sont les « nœuds de la Lune », c'est-à-dire les points aux- 


n 1318, p. 122 (avec la figure). Le Dragon: arabe lannla= persan 


quils l'orbite de ها‎ Lune coupe celle du Soleil. Le nas 


quel la Lune commence sa course au nord de l'écliptique: e'est la tête du Dragon ) ۵ 
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al. Tannin), le nœud du nord. Le nœud descendant est celui à partir duquel ها‎ Lune 
commence sa course au sud de l'écliptique: c'est la queue du Dragon (dħanob al-Tamnin), 
le nœud du sud. On comprend donc comment s'élever ven la « queue du Dragon », 
c'est s'élever vers la région des Ténèbres.—Corr. p. 126 du texte, ligne 13, supprimer la 
seconde virgule; 

116. L'auteur rappelle ainsi allusivement une phase de la cosmogonie ) ci-dessus و‎ 14 


igne 15, reporter à ia suite du mot le tiret qui le précède. 


1.) a: la forme ténébreuse de l'homme ma'éfique est la conscience de ses peméa et de 


ses œuvres ignobl 
q 
dans son repenti 


b) lui-même, dans son attitude négative, a son origine parmi ceux 
, lors du « drame dans le Ciel», ont refusé de suivre le 


xième Ange, notre démiurge, 


€ ) dans le procesus qui amena le passage de la Création spi 


(le plérme du dixième Ange) à l'etat matériel, ce sont les parties les plus inférieures 
uèrent la région de 
۱6 dont parle notre 


panni celles qu'enténébra  l'égarement des dénégateurs, qui com 
ténèbres comprise entre la queue et la tête du Dragon. D'où l'affi 


auteur: forme de conscience ténébreuse et région ténébreuse s'originent aux mêmes ténèbres 
produites dans le Pléréme par le même égarement. Non pas des « anges rebelles ره‎ mais 
quelque chose comme des cadavres d' anges. 

117. Sur cette distinction, ef. R. Strothmann, Gnosù-Texu, 1, 7, p. 11 du texte arabe, et 
les passages parallèla relevés dans l'index 3. v. pp. 204-205. 

118. Faute de mieux, on propose provisoirement de traduire ainsi le terme سحیق‎ dont le 
sens technique n° apparait pas clairement. H ne figure pas, semble-t-il 


dans les textes publi 
par R. Strothmann; en revanche il figure à plusieurs reprises chez Idris, Zehr, chap. XXI, 
PP. 250-251, mais sans explication qui permette de décider s'il vaut mieux le traduire par 
un nom d'agent ou par un nom d'instrument, Jl comporte l'idée d'un procesus de puri- 
fication touchant à sa limite, La racine connole l'idée de bruyement, pulvérisation, usure, 


ciblage, polisure etc. Il marque, chez Idris, en une page très proche de celle de son 
prédécesseur, le point à partir duquel s'opère la remontée vers la forme humaine, dresée 
comme وتندهى الى الفامة الاللية :لزاه‎ Sech ثم تسحق تلك الصور‎ 

Ce qui est dit ici concernant la possibilité de rédemption pour ceux dont les crimes 
sont moins graves, a son parallèle dans les Gei Texte de R. Siruthmann { p.14, lignes 4 
a et p. 56, lignes 18 ss.) et chez Idris, loe, ei. Ces « formes de conscience » aux ténè- 
bres moins denses, ce sont les سس‎ dont parle le Qorin, ceux des génies qui en écoutent 
la lecture et eruient en lui, après done écriés: « Nous avons entendu une lecture ( un 
Qorin ) extraordinaire »(74:t ). Ausi bien le prophète Muhammad était-il envoyé pour 
La hommes et pour les génies. Que quelques-uns de ces génies, comme le mentionne noire 
jent acquicscé à la da'uat de certains prophètes et aient trouvé leur chemin vers 
Than, c'est ce que confirme Idris, loc. cil, en rapportant nommément le cas de celui 
qui répondit à la da'uat de Noé et qui, de période en période, se mit au service de cha- 
que Nabi, de chaque Imam, juwu'à faire fi 
du Jer Imêı 


auteur, 


lement profesion d'lslam entre Je ma 
il fut ainsi reconduit par le Démiurge jusqu'à Te émondateur », pour s'élever 


de nouveau vers la forme humaine ( cf. également R Sirothmann, Gnosis-Tevte, V, 4, pp. 


5657). C'est le cas envisagé ici par notre auteur. La phrase qui suit fait alors alh 
aux barzakh de nature bonne; sur les deux catégories de barzakh, cf. Strathman 
134 Ceux qui sont dans le sens de la descente sont de nature mauvaise; ce sont les cercles 


۲ بت‎ E, GES 
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de Taben. Ceux qui sont dans le sens de la remontée et marquent les étapes de celle-ci, 
sont de nature bonne. 

t19. On a relevé ci-dessus, note 112, comment l'eschatologie ünmaélienne distingue en- 
tre le sort posthume de ها‎ « forme de conscience» ( forme de lumière ou forme de ténè- 
bres) qui apparait comme le Moi transcendant, l'Esprit, ange ou démon, de l'être humain, 
et le sort posthume du composé 4me-corps. Une question fondamentale reste posée concer- 
nant l'anthropologie philosophique impliquée ici {structure de l'individualité et de la cons 
cience personnelle). Pour le présent paragraphe, comparer les textes de R.Strothmann, p. 
76, lignes و‎ =. et les passages parallèles. 

120. À l'insolite 4di que porte notre texte p. 127, ligne 6, et qui figure dans le manus- 
erit, il convient de substituer kia cf. Strothmann, op. cit., p.26, ligne 14, Atnccll النسهم‎ 
Sur la mfi hawd'ijo, cf. ibid. 

120a. Pour ce double procemus décrit ici par l'auteur avec une concision extrême, ef. 
Strothmann, ibid., p. 56, lignes و‎ à 13. D'une part, la vapeur issue des humeurs se ré 
sout en une pluie; d'autre part, les chairs et les ouements se résalvent en poussière, Du 


mélange de cette pluie et de cette poussière éclôt le « végétal » dont les mutations sont 
ensuite décrites, de barzakh en barzakh. 

121. Pour ce paragraphe, comparer principalement Strothmann, op.cit. pp. 1t À 19 (sep- 
tième et dixième questions ); Tabaräni, Festkalender der Nusairier ( Mai al-a'yád ), ۵۰ 
v. RStrothmann, Berlin 1946, p. 66 et p. 270, index s.v. maskh, naskh, La description, fan- 
tastique à première lecture, n'est autre que celle des mutations, dégradations et déforma- 
tions successives, que subit posthume de l'impie dans sa descente des barzakh de na- 
ture mauvaise, cercles de l'infomum représentés par la création négative: humanité in- 
férieure, animaux méchants, végétaux et minéraux nuisibles. On retrouve, ici et plus loin, 
la même terminologie précise à laquelle réfèrent également les Ishrsqiyûn (Hikmat al-Hhrég, 
2e partie, livre V, 3 229 m. de notre édition, ainsi que les gloses de Moll Sadrà 1 ect 
et le transfert à un autre corps humain; makh, le transfert au corps d'un animal; faskh, 
le transfert à un végétal; raskh, le tramfert à un minéral. 


122. Nasnás: race monstrueuse de démons d'apparence humaine, n'ayant qu'un bras 
et une jambe, cf. Boridae Qu’, édit. Moh. Mo'in, IV, p. 2410, avec les références données 
en note. On observera les symétries: d'une part, la déchéance va s'aggravant û travers 
les barzakh de la descente, tandis que la forme de ténèbres qui trouve la voie de sa 
rédemption, s'élève à travers les barzakh de la remontée. D'autre part, tandis que l'Imâm 
et son épouse se nourrisent d'un fruit délicat sur lequel s'est dépose une rosée 
céleste, issue de ces « âmes d'effluves » qui sont une sublimation alchimique des restes mor- 
tels des adeptes fidèles, ici en revanche les restes des impies deviennent, comme résidu d'une 


alchimie infernale, la pâture d'humains dégradés, puis d'animaux consommant une nourriture 
de plus en plus abjecte et donnant naissance à un avorton de plus en plus vil. 

128. Suivant la conjecture proposée en note, p. 127, ligne 18 du texte 

124. Deux mou sont effacé dans le passage du manuscrit correspondant à la p.128, 
ligne 2 de notre texte. En comparant avec les textes parallèles déjà cités ci-dessus, le sens 


apparalt suffisamment clair pour y suppléer. 
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15. En effet, il ne s'agit pas ici du passage d'une entité spirituelle transmigrant d'un 
carpe à un autre, mais du devenir posthume et des mutations que subit cette entité en 
elle-même. La totalité de ce devenir présente un double aspect, comme on l'a souligné ci- 
dear note 119. Pour comprendre que l'auteur ismaélien rejette ici toute confusion avec 
l'idée de métempsychose (on pourrait se méprendre à première lecture), il y aurait lieu 
de comparer la position qu'asume Mel Sadrâ Shiräzi en commentant les pages où 
Sohrawardi expose les doctrines de «Büdhäsafs (Bodhisattva, Buddha) et des «Théosophes 
orientau» (Hokamd' al-mashrig) concernant la transmigration (réf. ci-dessus note 121, et 
notre rapport in Annuaire de l'École des Hautes-Etudes, Section des Sciences religieuses, ۱ 
1962). Mollà Sadr n'accepte pas l'idée de renmvectio camis profeuée par l'orthodoxie 
littéraliste, laquelle conduit à de telles absurdités que Mel Sadr excuse largement Avi- 
cenne d'avoir rejeté en bloc toute idée de ma'4 jümén. Mais précisément il s'agit de 
comprendre cette «résurrection corporelle» en son sens vrai, ce que ne put faire Avicenne, 
car il ne disposait pas de la notion du ‘Alam al-mithdl et du jim mithálf indispensable pour 
la comprendre. Chaque entité spirituelle se prépare à elle-même, par ses pensées et se 
comportements, son «corps d'outremonde»; l'âme est elle-même la matière de ce corps 
subtil (pour l'ensemble du problème, cf. notre ouvrage déjà cité: Terre céleste at corps de 
résurrection, Paris 1961). Bref, pour Mollà Sadrà, les événements et mutations que décrivent 
les adeptes du tandiokh sont vrais, mais à condition de les comprendre comme s'accomplis- 
sant dans l'outremonde, non pas en ce monde-ci; l'ime du maléfique ne pase pas, 
comme dans un vase, dans le corps de l'animal qui lui correspond; elle est cet animal 
dans le mundus achter imaginalis. H y aurait maintenant à analyser plus en profondeur 
l'originalité de l'eschatologie ismaélienne à l'égard de ces prises de position (idée des plans 
inférieurs de la Création comme succession d'enfers, c'est-à-dire d'et: que le maléfique 
traverse jusqu'à la parouie du Qa'im). A l'intérieur de l'lsmaélisme, on a rappelé 
précédemment la querelle cherchée par Näsir-e Khosraw à Abû Ya'qûb Sejestäni. 

126. Sur cette immolation des maléfiques (les Iblisiens) lors de l'avènement du Qa'im, 
ef. Strothmann, op. cit. p. 1t, lignes 7 m. (septième question ) et p. 50, lignes 14 s. (dou- 
ième question ); Tubaräni, op. cil. ( ci-dessus note 121 ), p. 25, liturgie pour le jour de la 
fête des sacrifices. Commentant les versets qoräniques 22: 36-37, l'auteur met en contraste 
ce qu' en entendent les exotéristes, et la manière dont les comprennent les ésotéristes: la 
«personne de la fête des sacrifices», c'est le Qa'im, sa parouxe triomphale au Yaim al- 
Qirémat. On ne pouvait entreprendre de comparer ici eschatologie ismaélienne et eschatologie 
nonayrie. 

17. Si est le « lieu du châtiment suprême » (al-'adh4b al-akbar), le roc situé au plus 
profond de ها‎ Terre; cf. Stroihmann, op. cil. p. 12, lignes 4 زد‎ p. 13, lignes 10 os.: p. 16, 
lignes 17 ss. et ci-dessus § 16: le Démiurge constitue avec la partie la plus dense de la 
masss prditions un roc qui et appelé le centre et qui est au plus profond de la Terre. 

128. Ce chiffre de 360.000 x 360.000 est celui du Grand Cycle (al-Kawr al-a'zam) ou Aiôn, 
d Strothmann, op. cit, 1, 4 et 8; IT, 1, pp. 9,12 et 19. Déjà 400.000 de ces Aiûns, chacun de 

مق رنوف: 


409.000 périodes, sont passés; Dicu seul connaît ceux qui sont encore à venir, Selon les 
(§230 de l'ouvrage cité ci-dessus note 121) Büdhäsaf connaissait également ce chiffre, et 
jé de ce cycle. On obser- 


avait averi son peuple que le déluge se produirait à la moi 


Ré 
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vera d'autre part que la proclai Alamüt, le 8 août 1164, 
est considérée par ler auteurs nizäris (sans qu'ils en donnent l'explication) comme ayant 
eu lieu au terme des 180.000 ans de la première moitié du Grand Cycle. 

129. Cf. ci-desus§ 70 et note 120. 

130 Corr. p. 129 du texte, ligne A.lire Jae di لان‎ (une correction d'épreuves mal com- 
prie a fait sauter le mot AIR). On voit qu' 
nels de petite envergure, ou simplement aux stupides endureis H leur reste une possibilité 
de répondre, dans l'avenir, à la deet le sort posthume décrit ici correspond ۵ celui de 
la a forme de ténèbres », te! qu'il a été décrit ci-dessus § و6‎ et note 118. 

191. Ainsi, par cette affirmation solennelle, le traité conclut en rappelant la conception 
centrale de la gore ismaélienne, eclle qui noue le lien entre la ecsmogonie et la s> 
tériologie, comme les chapitrs précédents nous ont donné l'occasion d'y insister. 
Sirothmann. Genie Tarte, pP. 157, ligne 4, et sur 
Arabie-English Levuen, 1, 770, où il conviendrait d'ajouter 


i encore un espoir ext Zeie aux crimi 


ion ‘emploi de 


132. Cf. cette ci 
ce verbe à la Ve forme, ef. Lane, 
le présent exemple. 

133. Références qoräniques malheureusement omises dans noire texte p. 129. ligne 15. 

134. Le terme al-amdna, le dépôt confié, et une allusion ici au veret gg: 72. De 
même, chez les Shlites duodécimains, Haydar Amoli (Villes. hég.), a construit 
traité sur ce veret, où le « dépôt confié » est interprété camme signifiant les aurdr Allah, 
et implique le ۸۸۳۵۸ la line de l'arcane; ef. noire rapport in Anmuuire de l'École 
des Hautes-Étuder, Section des Sciences religinnes, ۱96۱96۵ ainsi que notre étude Le Combat 
spirituel du مج اه‎ (Eranon-Jahrhuch zs). Zurich 192. 

135. Comme on l'a déjà mentionné précédemment, il s'agit de l'Imôm enfant al- 
Tayyib Abû'TQsim, fils de Imm al-Ar en "eine, Sans entrer dans le 
détail des discussions concernant sa peronne, on rappellera que pour les Ismaéliens de la 
branche mesta'l, l'Imäm de notre temps est depuis lors caché», C'est pourquoi, à la 
différence des Tsmaéliens nizdrt (de la u d'Alamôt ), ile n'admettent comme chef 
visible de Ia communauté qu'un DAS ou grand - prêtre (ei. ci-dessus Plimimaires, p. 131). Avec 
les implications que l'idée de occultation de l'Imâm comporte quant aux relations du 
spirituel et du tempore! (el. notre étude sur VFrole shaplhie citée cideuus p. 4 note 2), 
analogue A celle des Shites duodé- 


aux 


les séien zeit se trouvent dans une si 
cimains ou Imâmites, On voit qu'icile texte se termine par une 
A celle qui, dans un traité shi'ite duodécimain, s'adrewerait A l'Imäm im 
notre temps, fils de Fleien Hasan al-'Askari. 
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le de 
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SYMBOLES CHOISIS 


DE LA “ROSERAIE DU MYSTERE” 
(Ba'zi az ta'wilât-e Golahan-e Bisi 


1. Préliminaires 
1. L'imâmologie d' Alamût 


Les deux premiers traités de notre Trilogie nous maintenaient 
à l'intérieur de la tradition fâtimide. Avec le troisième traité publié 
ici, nous pénétrons dans l'univers spirituel de l'Ismaélisme iranien, 
tel qu'il est issu de la réforme d'Alamût. 

Comme on l'a rappelé déjà (ci-dessus Préliminaires du second 
traité), les événements qui sont à l'origine remontent à la mort du 
khalife fâtimide d'Egypte, l'Imâm al-Mostansir bi'llâh (427/1035- 
487/1094). Il ne peut être question de les retracer ici. On rappellera 
simplement que notre second traité, œuvre du dA'f yéménite Sayyid-nâ 
al-Hosayn ibn "AH, représentait la tradition de l'Ismaélisme qui accep- 
ta, après la mort d'al-Mostansir, le transfert de l'Imâmat à la personne 
de son jeune fils, al-Mosta'lî. L'Ismaélisme iranien ou «oriental» 
représente la tradition de ceux qui continuèrent de reconnaître l'in- 
vestiture de son fils aîné, l'Imâm Nizâr. On sait quelle fut l'impcr- 
tance du rôle de Hasan Sabbâh (ob. 518/1124) 1 dans l'organisation 
des “‘commanderies” ismaéliennes en Iran, notamment de celle dont 
le nom reste par excellence le symbole de la puissance ismaélienne à 
l'époque, le château-fort d'Alamôt, sis dans les montagnes du nord- 
ouest de l'Iran 2. Bien entendu, ce que nous avons à envisager ici n'a 
rien à voir avec les romans d'“Assassins”. Mais on souhaiterait 
qu'il fût mis fin de nos jours à l'usage d'un calembour douteux, par 
lequel le mauvais goût du sensationnel perpétue curieusement les 
effets de la propagande abbasside. 

Quoi qu'il en puisse être de la validité des récits nous garan- 
tissant le salut du petit-fils de l'Imâm Nizär, sauvé par de dévoués 
adeptes qui assuraient ainsi la continuité historique de la lignée 
imâmique, il reste que deux faits fondamentaux déterminent et 


Google 


KA TRILOGIE ISMAELIENNE 


dominent la tradition spirituelle dont les Ta'wilåt de la “Roseraie du 
Mystère" de Mahmûd Shabestari, sont l'un des témoignages conservés, 
D'une part, la proclamation de la Grande Résurrection (QiyA mat 
al-Qiyâmât) à Alamût (17 Ramadän 559/8 août 1164), expri- 
mant en son essence l'esprit de l'Ismaélisme réformé comme religion 
personnelle de résurrection. D'autre part, postérieurement à la des- 
truction d'Alamût par les Mongcls (654/1256), le phénomène carac- 
téristique de la survivance de l'Ismaélisme «sous le manteau» du 
soufisme. 

Cette rejonction de l'Ismaélisme et du soufisme, il n'a été 
possible d'y être attentif que depuis quelques années, grâce à la 
littérature alamûtî de langue persane, remise au jour par le labeur 
infatigable de W. Ivanow. Elle pose une question de première im- 
portance, concernant les origines mêmes et la signification du sou- 
flame, plus exactement de la théosophie du soufiame. Une rejonction 
spirituelle, telle que celle qui s'opéra en Iran postérieurement à 
Alamût, serait impensable, si dès l'origine les deux phénomènes 
n'avaient pas un enracinement commun, Comme on le rappellera 
encore, c'est au VI: (XIV: siècle que, d'autre part, se pose égale- 
ment à la conscience de l'imâmisme duodécimain la question des 
rapports entre soufisme et shi'isme comme tel, notamment dans 
l'œuvre de Haydar Amoli. Malheureusement, ni par rapport à celle- 
ci, ni par rapport aux œuvres persanes où s'exprime la conscience 
spirituelle de l'Ismaélisme réformé issu d'Alamût, il ne nous est 
possible de situer chronologiquement avec exactitude nos exégèses 
anonymes de la “Roseraie du Mystère”. Nous avons évidemment un 
terminus a quo quiestla date de composition du grand poème 
mystique (vers 717/1317) par Mahmûd Shabestari, qui lui-même 
quitta ce monde vers 720/1320. Cette incertitude ne diminue en rien 
l'importance de ces ۲ a'w ۱۱ û t, ni leur signification dans l'en- 
semble de la littérature ismaélienne d'Alamôût. 

C'est à force de relire et de méditer les pages dans lesquelles 
un auteur ismaélien des IX*/XV'*-X*/XVI" siècles, Abû Ishâq Qohis- 
tûnî, nous a conservé le «protocoles de la proclamation de la Grande 
Résurrection par le grand-maître d Alamût, l'Imâm Hasan ۵ 
dhikrihissalâäm, et particulièrement le prône prononcé par 
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l'Imêm ce jour-là (17 Ramadän 559/8 août 1164)*, que l'on peut 
s'édifier sur le sens profond de la réforme d'Alamôût. Elle marque 
le triomphe de l'exégèse spirituelle, le ta'w 11, lequel consiste à 
«reconduire les choses à leur ha qiqat», c'est-à-dire à leur vérité 
gnostique, à leur archétype, et par conséquent à atteindre au 
tah qîq, à comprendre le sens v r a i de la Révélation littérale, 
du tanzil, de la religion positive. Cette initiation au ta eil 
est essentiellement le ministère de l‘Imâm et de ceux qui sont ses 
«membres»; ce ne peut jamais être une construction philosophique, 
une simple déduction rationnelle; c'est pourquoi, d'une manière 
ou d'une autre, visible ou non, l'Imâm, guide spirituel pour la vérité 
ésotérique des Révélations, ne peut jamais être absent de ce mondet. 
Cette vérité spirituelle ésotérique est à la fois la source et le but 
Gea Révélations divines. D'où la préséance de l'Imâm et de l'Imâmat 
sur le prophète et la mission prophétique. L'ordre qui assurait 
au prcphète la préséance, maintenu dans le schéma des corres- 
pondances entre hiérarchies célestes et hiérarchies terrestres à l'épo- 
que fâtimide, est désormais inversé; à l'équilibre entre n o bo ww at 
et walâ yat (indiqué encore à la de notre second traité § 64) 
se substitue la préséance définitive de la walâ yat et de l'Imâmat. 

L'avènement de la Grande Résurrection marque l'instaura- 


tion d'un pur Islam spirituel, pure religion personnelle de la 0118 - 
mat, résurrection qui est naissance spirituelle (wilâädat-e 
rûhânîi) parce qu'elle fait découvrir et vivre le sens spirituel 
des Révélations. Etant l'éclosion de la conscience spirituelle, cette 
Qiyâmat dépend de l'Imâmat qui en est l'organe, et de la ren- 
tuelle personnelle avec l'Imâm; c'est pourquoi elle sur- 
monte la sharf' at, la Loi, la religion positive littérale, apportée 
en «cycle d'occultation» par les prophètes. A la limite, il devient en 
effet possible de dire aue toutes les obligations de la sharf'at 
sont abolies, si l'adepte fidèle agit en accord avec le sens spirituel, 
conforme sa conduite au ta’ wll de ces prescriptions, à moins qu'il 
ne soit dans la nécessité d'en assumer encore la pratique extérieure 
par ta qî yeh , c'est-à-dire pour observer la «discipline de l'arcane», 
soit pour sa sauvegarde personnelle, soit pour celle de ses frères $. 
Déjà il est possible de reconnaître au passage certains thèmes 
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développés dans la théosophie spéculative du soufisme. Nommément, 
les longa développements que consacre, par exemple, au rapport du 
cycle dela nobowwat etducycle dela waläyat Shamsoddin 
Läb. le plus insigne commentateur de la “Roseraie du Mystère", 
ont pour support les problèmes posés en propre à la conscience shl'ite 
en général, mais qui doivent leur première mise en forme philosophi- 
que ou théosophique aux penseurs ismaéliens. Aussi le phénomène 
spirituel de la rejonction de l'ismaélisme et du soufsme, postérieure- 
ment à la chute d'Alamôt, revêt-il une signification capitale. Tant 
que l'on n'en aura pas dégagé toutes les implications, l'on ne pourra 
atteindre certaines sources vives de la spiritualité islamique. 

Aussi bien, d'une façon générale, c'est le problème même du 
rapport entre shf'isme et soufisme, que l'œuvre de Spirituels imâmites 
duodécimains se situant, eux aussi, dans la période comprise entre la 
chute d'Alamôt et l'avènement de la dynastie safavide, nous invite à 
poser dans toute son ampleur. L'on pense particulièrement aux 
œuvres de Rajab Borsî, Ibn Abî Jomhôr, Haydar Amoli’, Trop long- 
temps nos titres de chapitres se sont limités aux falûsif a, au 
Kalâm ct au soufisme des pleux ascètes. La théosophie sbl'ite 
sous ses deux formes, ismaélienne et duodécimaine, annonce quelque 
chose d'autre qui a été très négligé jusqu'ici par nos recherches de 
sciences religieuses. De ce point de vue, la réplique ismaélienne aux 
attaques d'al-Ghazâlf méritera d'être étudiée en profondeur ®. 

Il importera également, autour de ce triomphe de l'idée précel- 
lente de l'Imâm, de rechercher comment en fait la réforme d'Alamft, 
tout en anticipant témérairement peut-être l'eschatologie générale, 
reste fidèle au fond de l'inspiration ismaélienne. Sur ce point même, 
bien qu'il soit prématuré d'envisager une étude comparative de l'Is- 
maélisme fâtimide et de l'Ismaélisme d'Alamôt, on constatera qu'il y 
a un enchaînement au moins implicite entre cette dernière phase de 
notre trilogie et le traité qui en a constitué le second moment. 

Là-même, dans le chapitre II de l'opuscule où notre auteur 
Yéménite nous a donné un bref exposé de l'anthropogonie (ci-dessus 
second traité, 85 28-39), c'était aussi bien le sens ultime de l'homme 
et de la vie, des institutions divines et des institutions humaines, qui 
nous était dévoilé tel que le saisit la conscience ismaélienne. On ya 
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pu lire comment l'Adam primordial, l'Adam intégral, le Panan- 
thrôpos, apparu à l'origine de l'archéhistoire avec vingt-sept des 
siens en l'ile de Ceylan, fut le fondateur de l'Imâmat sur terre. Le 
cycle qu'il inaugura fut un cycle d'épiphanie (dawr al-kashf), 
dont les conditions physiques et morales étaient très différentes d'un 
cycle d'occultation comme le nôtre (dawr 1 tr). Enre 
vanche, la prophétie législatrice est une mission divine, certes, mais 
c'est un phénomène propre à un cycle d'occultation précisément tel 
que le nôtre. 

D est exact de dire que notre Adam fut le premier prophète, 
et que les «six jours de la prophétie» (qui sont la «nuit de la Religion 
Vérité») s'échelonnent depuis Adam jusqu'à Mohammad. Mais 
précisément l'Adam-prophète que l'on vise ainai, n'est pas l'Adam 
primordial; c'est l'Adam partiel, inaugurateur de notre cycle, au 
lendemain de la catastrophe qui mit fin au cycle d'épiphanie qui 
précéda le nôtre. Faute de cette adamologie fondamentale, on 
serait empêché de comprendre le sentiment shfite ismaélien de 
l'univers, de l'homme, de la religion. Il y a un Imâmat éternel 
qui est la religion permanente de l'humanité, parce que l'Imâm eat 
son guide pour son retour ascensionnel à ses origines, jusqu'à la 
consommation des cycles. Préséance de l'Imâm sur le prophète 
et religion de la résurrection s'originent à cette intuition centrale, 
irréductible Car c'est un axiome: l'Iâmat est éternel; 18 mission 
des prophètes et les Lois religieuses instituées par les prophètes 
sont temporaires. 


Le rapport, conçu dans la tradition fâtimide, entre l'Anthrôpos 
céleste, l'A dam rûbh à nî (le dixième Ange du plérôme), et l'Adam 
terrestre primordial qui, apparu à Ceylan, fut non pas le premier 
prophète mais le premier Imâm et le fondateur de l'Imämat sur 
terre, ce rapport reste constant dans la tradition alamûtî, où il 
correspond au rapport entre l'Imâm éternel, primordiale théophanie 
dans le Plérôme, et les figures imûmiques qui l'exemplifient sur terre, 
lesquelles en sont non pas les «incarnations» mais les mazû hir, 
les manifestations ou formes apparitionnelles. Dans ce rapport se 
noue la triple caractéristique de l'Ismaélisme d'Alamüt, sommaire- 
ment relevée ici: triomphe du ta'wil, c'est-à-dire du sens spirituel, 
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qui est retour à la h a qî q at ; préséance de l'Imâmat, de la personne 
et de la fonction de l'Imâm sur le prophète; religion de la Résur- 
rection (Qiyâmat). 

Bien que dans l'état actuel des études, il soit non moins pré- 
maturé de tenter une systématisation satisfaisante de la théosophie 
d'Alamût que de vouloir en instituer une comparaison exhaustive 
avec celle de l'époque fâtimide, cependant un certain nombre de tex- 
tes, maintenant connus, permettent de dégager quelques thèmes 
dominateurs, éclairant ceux qui vont apparaître dans nos Ta 'wîlê t 
de la «Roseraie du Mystère». On en indique très brièvement ici une 
séquence limitée, choisie comme orientant vers ce qui est en fin de 
compte le sens et le but de ces Ta'wilât, à savoir: comment fruc- 
tife en expérience mystique l'imâmologie ismaélienne, telle que la 
présentent les œuvres de tradition alamûti, où l'Imâmat affirme sa 
préséance sur la prophétie. 

D y a lieu, et il y aura encore lieu, de nous référer particulière- 
ment au petit traité d'imâmologie en persan intitulé Ba yân-e 
shanâkht-e Imâm® quisi abetrus et allusif soit-il, est un 
excellent compendium de doctrine ismaélienne alamûti. Si on le lit 
et relit attentivement, certains thèmes accusent leur relief. Dès la 
première page, l'on est frappé par un symbolisme des hiérarchies 
ésotériques qui annonce, on l'a déjà relevé, le bouleversement de 
l'ordre des correspondances (le mizân, la balance) admis dans 
les ouvrages de l'époque fâtimide: désormais l'Imâm est le mazhar 
(c'est-à-dire non pas l'incarnation mais la forme épiphanique) ® du 
Amr Ilåh í, l'impératif divin (ou plus généralement peut-être de 
lares divina). Le Hojjat de l'Imâm symbolise avec l'Intel- 
ligence cosmique intégrale (' A q1-e kolli,leSäâbiq en tradition 
fâtimide). A l'époque fâtimide, c'était le rang du prophète qui symbo- 
le plérôme supré- 


lisait avec le rang de la première Intelligence da 
me. Quant aux rangs de la hiérarchie conservés dans l'Ismaélisme 
d'Alamôt, à savoir le dâ'i (prédicateur, maître de doctrine), le 
ma'dhün-e akbar (licencié majeur),le ma'dhûn-e as- 
gh ar (licencié mineur), le mostajib (néophyte), ils sont mis 
tous ensemble en correspondance avec l'Ame cosmique (Nafs-e 
۲۵۱۱1, le ۲۵۱1 en tradition fâtimide), tandis que les Antagoniates, 
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les adversaires de la "Convocation ismaélienne” sont la manifesta- 
tion du «corps matériel du cosmos» ( jis m-e kol1f) 11, ce qui est 
une nette réminiscence de la dramaturgie cosmogonique que l'on a pu 
lire ici dans le second traité (§ § 158s.). 

La régression du rang hiérarchique du prophète comme tel 
s'annonce encore dans l'assimilation de sa fonction à celle du dû 'î en 
général 1, et dans la prédominance définitive du couple formé par 
l'Imâm et son Hojjat. La nature même de leur syzygie reste 
quelque peu mystérieuse, malgré les descriptions et les analyses de 
nos textes. Nous avons déjà rencontré le terme de Hojjat dans notre 
second traité ($37), où il désigne douze des compagnons d'élite de 
l'Adam primordial apparu en l'ile de Ceylan (passage à propos duquel 
on a rappelé la distinction entre Hojjât du jour et Hojjât de la 
nuit) 13, D'une manière générale, à l'époque fâtimide, la désignation 
de ces douze ou vingt-quatre dignitaires, promus d'entre les rangs de 
la hiérarchie, est en rapport avec les douze jazfr a1‘, Dans les 
textes de la tradition d'Alamût, il semble que nous soyons désormais 
en présence d'un personnage unique qui est en quelque sorte le double 
spirituel de l'Imâm: il est la «preuve», le garant de l'Imâm, celui qui 
«répond pour lui». Peut-être cependant s'agit-il d'une unité arché. 
typique plutôt que d'une unité arithmétique. On trouve le terme au 
pluriel dans nos Ta'wilât et ailleurs (v.g. Hojjatân-e’asr, 
dans le Kalâm-e Pîr). Au plan du hiérocosmos ('âlam-e 
dîn), c'est-à-dire quant à la structure de la confrérie ismaélienne, 
il peut fort bien s'agir d'une figure unique; mais le t a' wî 1 effectue 
le passage à un autre plan (en procède ou y reconduit), le plan du 
microcosme, celui des états spirituels de l'adepte. Précisément tout 
ce qu'il y a lieu d'envisager ici postule un approfondissement intérieur 
du concept de Hojjat, solidaire de l'approfondissement métaphysique 
du concept de l'imâm. 


Pour comprendre ce qui est à envisager, il faut tout d'abord 
relever l'insistance que le petit traité Shanâkht-e Imäm ap- 
porte à souligner le rôle de Salmân (comme typificatien humaine de 
Gabriel, ou comme herméneute des révélations de l'Ange) et le «secret 


de Salmân» (secret qui est la préséance absolue de l'Imâm). Le 
ta wll dégage toutes les configurations analogues du Hojjat: le 
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Paradis d'Adam, l'Arche de Noé, la vision d'Abraham, le Sinal de 
Moïse, Maryam mère de Jésus, l'ange Gabriel du Prophète, ce sont là 
autant de figures du Hojjat. Celui-ci peut même être une femme, un 
enfant, voire un livre 16. En tout cas un ordre hiérarchique précis 
reparait ici avec le rôle du Hojjat, dont Salmân est la typification 
par excellence; le Hojjat suit immédiatement l'Imâm; il n'y a aucun 
intermédiaire entre lui et l'Imâm. C'est l'ordre même des trois 
+hypostases» symbolisées dans l'ultra-shi'isme primitif par les let- 
tres 'ayn CA, l'Imâm), sî n (Salmân, le Hojjat), mî m (Moham- 
mad, le prophète) 1۶. Notre petit traité pose explicitement l'Imâm 
comme étant l'origine et principe; Gabriel (ou Salmäân) lui fait suite; 
Mohammad suit Gabriel ۰ 

Tout cela est d'une extrême importance pour comprendre phé- 
noménologiquement le type d'expérience spirituelle que détermine 
l'imâmologie et dont elle est la source, Chaque prophète est missionné 
par le dernier Imâm de la période précédente ou par son Hojjat, 
envers qui il est comme Moise le fut à l'égard de Khezr (Khadir) ۰ 
Chaque prophète va à la rencontre du Hojjat; l'imitant à son tour, 
chacun des membres de la hiérarchie au-dessous de lui fait de même 19; 
en s'unifant avec le Hojjat, ils deviennent des Connaissants, Gnosti- 
ques (‘Arif) de la même gnose (ma'rifat). L'ImÂm promet 
à l'adepte de le rendre semblable à lui-même comme Salmân, et c'est 
cela que veut dire la Grande Résurrection: révélation de l'Imâm en 
son essence, qui rend superflu tout rapprochement spatial de person- 
nes physiques 2. Si l'on compare avec ce que l'anthropologie du 
traité protc-ismaélien, O mm al-Kitâb, désigne comme le 
<Salmân du microcosmes (Salmân-e "Alarm e kuchak)2, l'ismaélisme 
soufi de tradition alamûtf se montre alors comme étant la revivifica- 
tion de la plus ancienne tradition ismaélienne, celle-là même qui est 
antérieure à l'époque fâtimide. Dès lors, s'il est affirmé que l'adepte 
n'atteint le ta'yid (l'inspiration divine directe) qu'à la condition 
d'atteindre au degré du Hojjat dans la connaissance de l'Imâmat 2, 
il ne s'agit pas là d'une promotion inouîe dans les «cadres» d'une 
hiérarchie extérieure; il s'agit de l'événement spirituel intérieur 
auquel acheminent nos Ta'wilât de la «Roseraie du Mystère», 
en suivant un ordre choisi par notre commentateur anonyme, et où 
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nous avons essayé de marquer les étapes de l'itinéraire spirituel de 
la religien dela Qiyâmat: l'atteinte au «Hojjat de ton être», 
au «Salmân de ton microcosme», est l'atteinte à cette Qiyâmat. 

Déjà se dévoile un aspect permettant d'entrevoir quel sens la 
connexion intime du Hojjat et de l'Imâm est appelée à prendre dans 
le contexte d'une expérience mystique. Ce contexte montrera que, s'il 
s'est produit une modification du concept de Hojjat par rapport à 
celui de l'époque fâtimide, on resterait en dehors de la question à 
vouloir l'expliquer» par les besoins réduits de l'Ordre ismaélien 
postérieur à Alamût. Il ne s'agit pas d'un «réduction d'effectifs». ۱ 
s'agit de l'approfondissement métaphysique et mystique du concept 
de Hojjat, tel qu'il marque le sommet de l'itinéraire spirituel. 

D apparaît essentiel d'en revenir chaque fois à l'usage très 
ancien, pratiqué également dans le shi'isme duodécimain, et qui 
commence par rapporter le terme de Hojjat à l'Imâm lui-même. I y a 
là en effet l'indication à partir de laquelle on doit ressaisir le proces- 
sus qui, par approfondissement métaphysique du concept de l'Imâm, 
aboutit À fonder sa préséance et son éternité par rapport à la prophé- 
tie et à la mission prophétique. De cet approfondissement métaphy- 
sique de l'imâmologie (qui se poursuit concurremment dans le shî'- 
isme duodécimain, notamment par les œuvres de Haydar Amolî et 
Ibn Abî Jomhôr), on ne peut donner ici qu'une esquisse sommaire et 
provisoire, 

Les présuppositions de nos Ta'wflât sont celles d'une imâ- 
mologie dont les grands traits nous apparaissent, dès maintenant, 
comme découlant des prémisses de la théosophie ismaélienne. Le 
rassemblement des trois traités de la présente trilogie pourrait être 
une première occasion de les méditer. 

La thèse d'un Super-être inaccessible, inconnaissable et impré- 
dicable, telle que nous en avons vu la tradition gnostique s'affirmer 
dans le «Livre des Sources» d'Abû Ya'qûb Sejestänf, en accord avec 
toutes les œuvres de la période fâtimide, postule en face (ou au-des- 
sous) de ce DeusabsconditusunDeusrevelatus, sans 

lequel le ta wh î d tombe inévitablement dans l'un ou l'autre piège, 
celui de l'athéisme de fait, ou celui de l'idolâtrie métaphysique. Ce 
Deus revelatus était, chez Abû Ya'qûb comme chez notre au- 
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teur yéménite, la première Intelligence du Plérôme; son rang était 
homologué à celui du prophète dans la hiérarchie terrestre du 
‘âälam-e dfn. Mais l'homologation ne vaut plus, si l'on s'en tient 
au fait que la nobowwat ait un caractère purement temporaire 
et soit essentiellement liée aux cycles d'occultation (dawral- 
satr). La théophanie primordiale ne correspond plus à la prophétie 
mais à l'Imâmat; l'Imâm éternel est à la fois la révélation de l'Abîme 
divin et le guide vers cette révélation: il est par conséquent le Hoj- 
jat suprême, le garant de la divinité inconnaissable. Aussi est-ce à 
l'Imâm qu'ont référé en fait tous les prophètes en cycle d'occultation. 
Et c'est cette préséance de l'Imâmat qui entraîne toutes les qualifica- 
tions concernant l'Imâm, et met en avant le couple formé non 
plus par le Nabî et l'Imâm, mais par l'imäm et son propre Hojjat, 
dont le rapport est homologué à celui du A mr ilû b î et de la premi- 
ère Intelligence. Ce que l'on a pu lire concernant ce rapport chez 
Abû Ya'qûb, doit désormais être entendu de la personne de l'Imâm 
et de son Hojjat, et cette transposition fait apparaître qui est le 
Hcjjat, et ce qu’ il est par rapport à l'Imâm. Tout l'enseignement 
mystique des traités se rattachant à la tradition d'Alamût comme nos 
Ta'wilât, a là son fondement. 

Le grand prône que prononça l'Imâm Hasan ‘al dhikri- 
bi‘ssaläm, le jour où il proclama la Grande Résurrection à 
Alamût, contient quelques expressicns extraordinaires #: «Mawlâ-nâ 
(notre Seigneur)est le Qû 'im al-Qiyâmat; il est le seigneur 
des êtres; il est le seigneur qui est l'acte d'être absolu (w o jû d- e 
motlaq) ; il exclut ainsi toute détermination existentielle, car il 
les transcende toutes; il ouvre la porte de sa Miséricorde, et par la 
lumière de sa Connaissance il fait que tout être soit voyant, entendant, 
parlant, vivant pour l'éternité». Qâim al-Qiyâmat: Qà- 
im de la Résurrection, Imâm résurrecteur, certes, mais ailleurs 2 
l'acception des deux mots se trouve encore précisée par les équiva- 
lents persans qui en sont donnés: hamisha et hamishagi. 
L'expression veut donc dire: l'éternellement subsistant. D'où l'affir- 
mation: wo j û d-e motlaq. 

Cette dernière expression, caractéristique aussi bien de la 
terminologie d'Ibn ‘Arabi, a été la source de bien des confusions. 
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Elle désigne non pas l'être universel (bi-sharti 14) par rapport 
à l'être particulier, mais l“tre absolu, «absout» de toute détermina- 
tion, qui n'eat conditionné (bi-la-shart) ni par l'universel ni 
par le particulier. C'est par sa Connaissance et sa Vie absolues que 
chaque être singula tim est connaissant et vivant. Ici l'expression 
se rapporte à l'Imâm, à l'Anthrôpos céleste comme épiphanie divine 
éternelle, Hojjat suprême, non pas à la divinité abyssale, puisque 
celle-ci est non pas l'être absolu, le révélé, mais le super-être, l'abs- 
conditum. L'imâmologie opère ainsi ce décalage ontologique 
que nous avons déjà observé précédemment dans la pensée ismaélien- 
ne. Or, la théosophie du soufisme pose que le ta w ۱1۵ théologique 
(tawhfd olûhf) n'est pasle taw hîd au sens vrai, s'il ne 
s'achève pas en tawhid ontologique (taw hîd wojûdt): 
laysa fi'l-wojûüd siwâ'lläh (il n'y a que Dieu à être). 
C'est cet énoncé qui s'est attiré le reproche de ce que l'on a traduit 
avec plus ou moins d'exactitude par «monisme panthéiste». Il est 
important de relever comment l'imâmologie en écarte d'avance le 
soupçon, puisqu'elle prévient le confit ailleurs sans issue. Peu observée 
encore, cette particularité de structure est essentielle. 

Le théorème initial a ses corollaires: l'Imâm étant la théo- 
phanie, le révélé, il est donc l'être comme tel; il est la Personne 
absolue, la Face divine éternelle (Wajh AllAh), le suprême 
Attribut de Dieu (sifat-e a'zam), lequel est le Nom supré- 
me de Dieu. N est la manifestation, l'épipbanie, de la Parole ou 
Verbe suprême (mazhar-e Kalima-ye a'lå), le Porte. 
Vérité de chaque moment (mo hiqq-e waqt)%. Il est l'Anthrô- 
pos céleste, la Forme de l'Adam céleste comme manifestation de la 
Forme de Dieu, et par là le sens caché de toutes les religions prophé- 
tiques. Ici encore l'imâmologie d'Alamût ne fait que mettre en œuvre 
certains aspects d'une imâmologie traditionnelle (cf. l'Adam 
rûh ۵ nf de notre second traité). C'est pourquoi nos textes ré- 
fèrent, par citations approximatives, il est vrai, aux données des 
religions prophétiques concernant cette manifestation et révélation 
de la Forme divine en la Forme humaine 2۶: à la Torah (Nous avons 
produit l'homme à notre propre Image pour qu'il puisse nous reccn- 
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naître et nous adorer) ; à l'Evangile (à la question: quelle est le Forme 
de Dieu? Jésus répond, en se désignent: cette Forme même); à un 
Avesta hypothétique (où Zoroastre déclare: «Si vous désirez voir 
Dieu, vous pouvez le contempler dans la Forme humaine») ; enfin au 
prophète de l'Islam («J'ai vu mon Dieu à 'Arafat...») 7. Tous les 
prophètes ont référé à cet Anthrôpos céleste, et les vrais croyants 
l'appellent Ma wIA-n A, notre Seigneur. C'est l'un de ses grands 
Noms, celui-là même qui est nommé dans le Qorân (9:51 et 47:12); 
en persan: Khodâvand-e må. Quand on l'appelle seigneur 
du moment, Khodâvand-e waqt, c'est parce que la signi- 
fication du mot Imâm, c'est pishwA, guide. 

C'est qu'en outre tous les Imâms sont l'exemplification (non 
pas la réincarnation) d'un même Imâm; à ce titre, ils peuvent être ausai 
bien nommés Mawlä-n& ‘Ali lui-même, comme contenus en lui, à la 
façon d'un flambeau que l'on allume à un autre flambeau >. Tous les 
Imâms exemplifient une substance, une ou sia (dh At) unique. 
L'Imâm peut aussi apparaître tantôt comme un adolescent, tantôt 
comme un vieillard, tantôt comme un petit enfant; il se manifeste 
sous trente mille revêtements (1i b û a) différents, et chaque jour 
regarde trente mille fois les créatures de ce monde pour que celui-ci 
se maintienne 3۵, C'est pourquoi un thème favori des poèmes shl'ites 
est que l'Imâm existe dès avant que les mondes soient créés. Et 
précisément cela ne réfère jamais à l'individualité empirique de "AN 
ibn Abî-TAlib, par exemple, ou plutôt son nom est un nom de l'Imâm 
absolu, c'est-à-dire de l'Imâmat qui durant tout le tempa de son 
Imâmat reposa miraculeusement en lui, comme il en avait été pour 
chaque Imâm avant lui, dans les cycles antérieurs, et comme il en fut 
pour chaque Imâm après lui %, 

C'est encore ce que veulent dire nos textes en indiquant que la 
nature de l'Imâm est le mystérieux arbre T û bå du Paradis 2. 
Celui-ci réfère à l'essence (dhAt) de l'Imâm-e Haqq ou 
Imâm bar Haqq%, c'est-à-dire l'Imâm en vérité, «au sens 
vrais, à l'Imâm éternel comme wojüd-e motlaq. Un rayon 
de lumière de sa Connaissance est projeté dans la nature ou substance 
de chaque habitant du Paradis, de chaque fidèle de l'Imâm. S'il est 
dit que les branches de l'arbre Tübâ pendent depuis la région la plus 
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haute du Paradis, cela veut dire que tout ce que les Paradisiaques 
désirent, ils en ont aussitôt l'apparition sur ses branches, car pour 
eux la connaissance, le désir et la puissance effective ne font qu'un. 
De même, s'il est dit qu'une des branches de l'arbre pend devant la 
fenêtre de chaque oratoire du Paradis, cela veut dire que tous les 
Paradisiaques y ont part, en proportion de leur désir. 

Omniprésence paradisiaque de l'Imâm qui correspond à sa 
présence continue, visible ou invisible au monde terrestre. Si un 
seul instant la Terre était privée de l'Imâm, le Hojjat de Dieu, 
celui qui répond pour lui, tous les Terrestres s'ablmeraient dans 
une catastrophe définitive“. Ce thème remonte aux origines mêmes 
du shf'isme; il est formulé dans un entretien où le premier Imâm, 
‘Alf ibn Abf-Tälib, révèle à son disciple et familier, Komayl ibn 
Ziyäd, cette fonction de salut cosmique assumée par l'Imâm et 
par la cohorte invisible des élus qui sur terre assument ses secrets, 
et qui sont avec lui et par lui les garants de la permanence divine. 
Là même prend origine le thème des hiérarchies ésctériques, devenu 
classique dans la théosophie du soufisme; Sohrawardî y réfère dans 
le prologue de sa «Théosophie orientale» (Hikmatal-IshrAq)#; 
Rûzbehân de Shîrâz développe à plusieurs reprises ce même thème 
dont on sait l'importance qu'il devait prendre dans l'école d'Ibn 
‘Arabf aussi bien que dans celle de Semnânf, et de nos jours jusque 
dans le shaykhisme. Les auteurs ismaéliens observent alors que 
si telle est la fonction de l'Imâm, comme axe du monde etepôle 
des pôles», et s'il est dit d'autre part que celui qui meurt sans avoir 
connu son Imâm, meurt de la mort des inscients et des inconscienta, 
c'est donc qu'il faut que le nom de l'Imâm désigne la personne qui 
est en unité avec Dieu (shakhs-e wahdat-e û), au sens où 
la forme apparitionnelle, le mazhar, ne fait qu'un avec ce qui 
s'y manifeste, le zâhir. C'est ce qu'exprime la réponse du ۰ 
Imêm ‘Ali Zaynol-'Abidin, à la question: Qu'est-ce que la connais- 
sace de Dieu (ma'rifat-e Khodâ (۶ «C'est la connaissance de 
l'Imâm du tempe». Et c'est un propos attribué aux Imâms en 
général: «Tout ce qui a été dit concernant Dieu, l'a été concernant 


nous-mêmes.» 
La raison qui impose la présence terrestre continue de l'Imâm, 
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visible ou non, telle que l'affirme la tradition, c'est qu'il est indispen 
sable que subsiste pour les terrestres le Hojjat, la preuve et le garant 
de Dieu sur cette Terre. On en a indiqué plus haut le fondement 
métaphysique, en rappelant que cette qualification de l'Imåm est 
conforme à la plus ancienne tradition shf'ite. De nombreux exem- 
ples seraient donc à alléguer (cf. infra § 5). En un passage de 
son livre contenant une brève allusion autobicgraphique, Abû Ishâq 
Quhistâni remémore comment le ظ‎ 1 dont il reçut sa vocation 
ismaélienne le conduisit à Imâm-e H a qq et Hoj jat -e a'z a m : 
«J'eus finalement le privilège de baisèr le seuil du seigneur créateur 
du monde et Hojjat suprême (de Dieu), précepteur de l'humanité 

Pour préciser qui est le Hojjat, on enregistrera donc les 
constatations suivantes. La qualification revient en premier lieu 
à l'Imâm lui-même, à l'Imâm éternel comme Epiphanie divine pri- 
mordiale, et à ses manifestations ou exemplifications terrestres. 
L'Imâm est le suprême Hojjat, suprême preuve ou garant de la 
divinité foncièrement inaccessible aux humains, parce qu'il en est 
la révélation en forme humaine glorifiée. Simultanément, la qua- 
lification désigne aussi une personne qui est distincte. de l'Imâm, 
mais qui est en communauté d'essence, en unio mystica avec 
l'Imâm, et qui est son Hojjat de même que l'Imâm est le Hojjat 
de la divinité, si bien que, de même que l'on ne connaît Dieu que par 
lImâm, on ne connaît l'Imâm que par son Hojjat. C'est le rôle 
qu'ont assumé nommément certains personnages de l'histoire sacrale 
ccmme Hojjät du dernier Imâm d'une période, suscitant ou initiant 
le nouveau prophète: Khezr (Khadir) fut Hojjat pcur Moïse, 
Maryam pour Jésus, Salmân pour Mohammad. 

Un pas de plus doit alors être fait à la recherche de la 
qualité qui fait du Hojjat cequ'il est: elle est le fondement de 
la relation entre l'imâmologie et l'expérience spirituelle mystique. 
Un de nos textes spécifie quatre rangs spirituels: mota'allim 
(l'enscigné), mo'allim (l'enseignant), Hojjat-ea'zam, enfin 
l'Imäm. Dans ce cas, Hojjat-e a'zam est quelqu'un de distinct 
de l'Imâm, mais il est précisé que c'est quelqu'un qui est dans un 
rapport spirituel si intime avec lui, qu'il reçoit directement et uni- 
quement de l'Imâm la Ccnnaissance; son âme est envers l'Imäm 
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dans le même rapport que la lumière de la Lune envers celle du 
Soleil. Ce rapport initiatique direct, sans intermédiaire d'un maître 
humain ni d'un enseignement matériel (bita'lfm-e jismäni), 
nous fait entrevoir en la personne de l'Imâm, dont la présence, 
pour celui qui est son enfant spirituel (farzand-e ma nawi), 
est une présence spirituelle pure, une figure du même ordre que 
celle qui, chez Semnûnî, est appelée ostäd-e ghaybi, shaykh 
al-ghayb, le guide invisible, le maître suprasensible. Or, c'est 
parce que le rapport du Hojjat avec l'Imâm est une interrelation d'es- 
sence, que le Hojjat est le point d'orientation pour la connaissance 
de l'Imâm. C'est vers lui que se sont mis en marche les prophètes, 
et que se mettent en marche les adeptes. Lorsqu'ils y atteignent, 
ils ne font plus qu'un avec lui. Autrement dit, ils sont devenus 
Hojjät de l'Imâm. Et tel nous apparaîtra le sens du Migrateur 
et de la Migration dont traitent nos Ta'wîlAt au début et à la 
fin ( § 6 et f § 47-48), comme étant l'enseignement suprême de la 
«Roseraie du Mystère». 

Cet enseignement tend donc à faire comprendre ce que sigm- 
fie «atteindre au Hojjat». Il y aura à préciser (ci-dessous § 5) 
que la signification expérimentale s'élucide en mettant en parallèle 
le quadruple mode de connaissance de l'Imâm et le quadruple mode 
de filiation à son égard. Il y a une connaissance de l'Imâm en son 
essence éternelle (l'Anthrôpos divin, Mard-e Khodâ) qui rend 
superflue pour l'adepte toute proximité spatiale avec une mani- 
festation physique. C'est cela la qualité d’ «enfant spirituel» de 
l'imÂm qui fut celle de Salmân le Pur (Salmân Pûk cu Salmân 
Piret), 

La promesse de l'Imâm devient alors la clef du t a'w î1 comme 
exégèse de l'Ame. «Sois mcn fidèle, je te rendrai semblable à 
moi, comme Salmân.s Car cela veut dire: je te rendrai semblable 
à moi qui suis le Hojjat suprême de la divinité, comme Salmän qui 
fut mon propre Hojjat. Au terme de ses métamorphoses intérieures, 
l'adepte est convié à devenir spirituellement le Hojjat de l'Imâm, 
lequel est lui-même le suprême Hojjat de la divinité. C'est en 
quelque sorte devenir pour l'Imäm ce que l'Imâm est par rapport 
à la divinité transcendante et inconcevable. Ici se précise donc à 
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souhait le type d'une expérience mystique axée sur l'imAmologie, 
c'est-à-dire «imâmocentrique». C'est l' «imAmocentrisme», indi- 
quions-nous plus haut, qui justement ici préserve l'expérience mys- 
tique de succomber aux pièges du taw hîd, et écarte le soupçon 
d'un holûl ou ittih Ad de Celui qui reste le Super-être trans- 
cendant. Accéder spirituellement au rang de Hojjat, c'est accéder 
au «Hojjat de ton être», devenir le «Salmân du microcosme», celui 
qui réalise l'atteinte intérieure, spirituelle et réelle, à l'Imâm (cf. 
les $ f 25-26 de nos Ta'wilAt, le thème du Sinaï et de l'olivier, 
et les 4٩ 4647). 

Dès lors le texte cité ici précédemment, impliquant pour 
chaque adepte la nécessité d'atteindre au rang de Hojjat, n'offre 
plus rien d'anormal ni de scandaleux. Il ne s'agit pas de quelque 
usurpation d'un rang réservé dans la hiérarchie ésotérique: on ne 
préjuge même pas de l'organisation hiérarchique extérieure. I 
s'agit de la réalisation d'un état spirituel, de l'exhaussement à 
un degré de connaissance, à un plan de proximité de l'Imâm, typiflé 
dans ce qui est dit du rapport de l'Imäâm avec son Hojjat: la com- 
munauté de leur essence, la connaissance innée de l'Imâm chez le 
Hojjat, tout un ensemble de traits qui ne sont pas sans rappeler 
fortement ceux du Glorieux, chez Jâbir ibn Hayyân. C'est l'in- 
tériorisation (et dans cette intériorisation la fondation) des degrés 
de la hiérarchie ismaélienne, parallèle à celle de la prophétologie 
chez Semnäni. De même que Semnânf parle des «prophètes de ton 
être» (le Noé de ton être, le Molse de ton être, etc.) de même, 
de hadd en hadd, de «limite» en «limite» des Cieux de ton être, 
les hod ùd deviennent les « hod ûd de ton être». Les grades de la 
hiérarchie ésotérique remontant à la fondation de l'Imâmat sur terre 
par Adam primordial, deviennent les étapes de résurrection de l'adep- 
en, Ce que l'on a pu lire dans notre second traité ($4 43 ss. et note 84) 
concernant la solidarité métaphysique des hod û d jusque dans 
1 Au-delà, trouve ici son enracinement et sa garantie expérimentale. 
Et finalement, sans cette intériorisation qui est <ésotérismes par 
excellence, y aurait-il une hiérarchie réelle entre entités spirituelles ? 
Car leur hiérarchie n'est pas affaire de diplôme; elle est fondée aur 
l'état intérieur réalisé par l'être de chacune. 
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Telle est, esquissée à très grands traits, la manière dont il 
nous semble possible d'analyser le phénomène de l'éclosion et de 
la fructification de l'imâmologie spéculative en expérience spiri- 
tuelle mystique. Bien loin qu'il y ait une hétérogénéité entre la 
théosophie du shi'isme, nommément ici celle de l'Ismaélisme, et 
l'expérience mystique, nous pouvons comprendre que même s'il y 
a un scufisme non shi'ite qui axe sa hiérarchie mystique sur le 
«Pôle», tout en faisant abstraction du plérôme des Imâms, celui 
des Shf'ites duodécimains ou celui des septimaniens, il reste qu'en 
fait toute la structure des univers spirituels aussi bien que l'itinéraire 
qui y guide, sont conditionnés par l'intuition imâmologique initiale 
et son interprétation du tawhîd. Dès lors le phénomène de 
la rejonction du shi'isme et du soufisme, que ce soit dans l'Ismaé- 
lisme postérieur à la chute d'Alamôût, ou que ce soit dans l'œuvre 
d'un shlite duodécimain comme Haydar Amoll, ce phénomène 
n'offre plus rien de surprenant. Nos ۲۵ ۷۱۱۵ de la «Roseraie 
du Mystère» prennent place dans un ensemble qui a peut-être été 
longtemps perdu de vue, mais auquel nous rend attentif encore une 
publication récente de W. Ivanow 8. 

Il y a lieu en effet de considérer avec W. Ivanow que le 
problème des origines du soufisme apparaît maintenant sous un 
jour différent, grâce aux œuvres ismaéliennes authentiques devenues 
peu à peu accessibles depuis une trentaine d'années. Il apparaît 
que la philosophie, ou mieux dit la théosophie du soufisme, repro- 
duit à peu près entièrement la doctrine ésotérique ismaélienne, ou, 
pour employer le terme technique, haqå'iq. La différence 
ost essentiellement constituée par l'omission de certaines dcctrines 
qui étaient incompatibles avec le Sunnisme, et par certaines diver- 
gences dans la terminologie. Il reste qu'en revanche le soufisme 
primitif des «pieux dévêta» de Méacpotamie, se présentait essen- 
tiellement comme un piétisme et un ascétisme, se développant par 
l'introspection du Qorân et la méditation des traditions religieuses. 

D convient cependant d'observer que même si ce développe- 
ment se produit en milieu sunnite, il n'en reste pas moins que 
selon l'ensemble des traditions, les principales tarfqät soufies 
font remonter leur ascendance à l'un des Imâms du shi'isme #. 
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Et plus l'on tient à expliquer la condammation d'al-Halläj en 309/922 
par les éléments shf'ites de sa doctrine et leurs conséquences anti- 
abbassides, plus le problème des relations originelle du soufsme 
et du shf'isme se montre sous le jcur où le pose un Haydar Amolf, 
celui de prémisses spirituelles communes. Aussi bien, serait-il ine- 
xact d'affirmer que la théosophie du soufisme ne fait son apparition 
sous la forme de traités systématiques qu'après l'invasion mongole 
qui engloutit aussi bien le khalifat abbasside qu'Alamôt. L'œuvre 
de Sohrawardi, shaykh al-Ishrâq, est antérieure aux Mon- 
gols, aussi bien que l'œuvre de Rûzbehân de Shîrêz (son KitAb 
al-hojcb wa'l-astâr). Najm Kobrâ succombe en résistant 
précisément aux Mongols. Et il faudrait poser dans toute son 
ampleur le problème des sources d'Ibn ‘Arabi, dont une des pre- 
mières œuvres est le ccmmentaire d'un traité (Khal' al-na’layn) 
d'Ibn Qasyi, chef des Moridin du sud du Pcrtugal. Au cours 
du VII: s. hégire, le shl'ite Kamäloddin Maytham Bahrânf (ob. 
circa 670 h.) donna déjà un commentaire ‘erfâni de Nah] 
al-Balâägha“. A ne considérer que certains facteurs historiques 
extérieurs, on oublie l'essentiel. Toute la thécsophie shf'ite est 
déjà dans les entretiens des Imâms avec leurs familiers: les hadith 
qui nous les transmettent «ont fait» le shfisme; leur rédaction 
et leur existence n'ont dépendu ni de la puissance politique ismaé- 
lienne, ni de sa destruction par les Mongols. 


Ce qu'il faut considérer, c'est ce que l'on vient encore de sou- 
ligner: le phénomène de coalescence du scufisme et de l'Ismaélisme 
en Iran, postérieurement à la destruction d'Alamôt par les Mongols, 
fait apparaître sous un jour nouveau le problème de leurs relations 
à l'origine. H est exact que l'on assiste alcrs à une floraison d'œuvres 
persanes en prose ou en vers, devant lesquelles on hésite à dire si 
l'on a affaire à une œuvre ismaélienne profondément influencée par 
le soufisme, ou bien à une œuvre soufe partant l'empreinte ismaé- 
lienne. Mais déjà bien des pages de l'œuvre d'Ibn 'Arabî posent la 
même question; certaine page, par exemple (Fo tû hût, chap. 23), 
où il traite de Salmän Pârsi en commentant le verset 33: 33, passerait 
facilement pour être d'un auteur shîite. Le Golshän-e ۰, 
la «Roseraie du Mystère» de Mahmûd Shabestari, composée vers 
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717/1317, est dans le même cas. Comme les poèmes de Sanâ'i, de 
'Attr, de Jaläloddin Rûmî, les Ismaéliens l'ont même adcpté comme 
un de leurs livres, au point qu'il a été l'objet du commentaire dont 
les pages publiées ici ne nous conservent sans doute que quelques 
disjecta membra. 


2. Le poème de Mahmûd Shabestari et ses commentateurs 


D est superflu de rappeler ici que Mahmûd Shabestari est une 
figure de premier plan dans l'histoire de la spiritualité iranienne. Ii 
fut un des grands shaykhs soufis de l'Azerbaïdjan. Né en 687/1288 
à Shabestar %3, il vécut principalement à Tabriz, à une époque où, 
sous ses souverains mongols, Tabriz fut un lieu de rencontre des 
‘Olamâ etdes Fozalâ. Il fit de nombreux voyages et fut en 
contact ou en correspondance avec de nombreux spirituels. C'est 
encore en pleine jeunesse, à l'âge de 33 ans, qu'il quitta ce monde 
(720/1320, ou à une année près). 

Ses œuvres, celles du moins que citent en général les recueils 
biographiques, sont les suivantes: 1° Un Sa'âdat-Nâmeh en 
3000 distiques. 2 Un traité intitulé Haqq al-Yaqîn. 3Un 
autre intitulé Mirât al-Moh a qqi qîn. Ces deux opuscules 
de soufisme en persan ont été plusieurs fois imprimés à Tabriz ou à 
Téhéran. 4°Un Sbâhid-Nâmeh#, 5° Une traduction persane 
du Minhâj al-'Abidfîn de Ghazäli. 6° Enfin le grand Math- 
nawî intitulé Goîshan-e Râz, la Roseraie du Mystère, signalé 
comme contenant à peu près un millier de distiques ou doubles vera 
(bayt). L'auteur y répond à dix-sept questions que lui avait 
posées Mir Hosayni Sädât Harawi, concernant la théosophie mystique 
(‘irfän) et la voie spirituelle ) (۰ 

Le poème a été lu, relu et médité, de génération en génératicn, 
dans le soufisme iranien pour qui il fut une sorte de Vade-mecum 
spirituel. En fait, sous une simplicité tout apparente, le texte du 
poème est souvent en «langage clus», comme on disait au temps de 
ncs troubadours, et réserve des difficultés considérables à l'inter- 
prétation. On ne s'étonnera donc pas qu'il ait été l'objet de nombreux 
commentaires; il n'y en a pas moins d'une vingtaine. 
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Comme premier commentaire en date, on cite celui de Amfnod- 
din Tabrizi, qui était un élève de l'auteur. Au D: siècle de l'Hégire, 
sont signalés comme commentateurs de la Roseraie du Mystère: 
Sbâ'irt Shîrûzfî; Shojâ'oddin Karbalf (également commentateur de 
Jûmî) ; Shãh Ni'matollah Walî (ob. 834/1431) : Däi ilA'Uâh Shîrûzî 4; 
et principalement Shamsoddin Mohammad زاطشا‎ Nürbakhsbf, dont 
le volumineux commentaire a été le mieux connu jusqu'ici, et dont il 
sera plus longuement question ci-dessous. Au X° siècle de l'Hégire, 
on signale les commentaires de Ni'matolläh ibn Mahmûd Nakbjavänf; 
Qûzî Hosayn Maybodi (également commentateur du Diwân du Ie 
Imâm) ; Idrîs ibn Hosamoddin Badlisi; Kamåloddîn Hosayn Ardabîlf; 
Jaläloddin Dawwânf (le commentateur des «Temples de la Lumière» 
de Sohrawardi, converti au sbf'isme) donne également un commen- 
taire de certains distiques particulièrement difficiles. Au XIe siècle 
de l'Hégire, on trouve les commentaires de Moh. ibn Mahmûd DehdAr, 
bien connu d'autre part par ses ouvrages sur le J a fr et les sciences 
secrètes; Ahmad ibn Mûsê; Mohsen-e Fayz, le célèbre disciple et 
gendre de Mollà Sadrû Shîrûzî, cite et commente, dans la préface de 
son propre Dîw ûn, un grand nombre de passages du Golshan-e 
Biz, Au siècle dernier enfin, le commentaire de MirzA Ibrâbîm 
Sabzavâri (lith. Léhéran, 1330 b.l., 408 pages). 

A cette liste que reproduisent la plupart des répertoires, il 
convient d'ajouter deux autres commentaires, œuvres de shaykbs 
de l'Ordre Zababf (Dhababf) et publiés récemment. Le premier est 
l'œuvre de Mirzä ‘Abdol-Karim Râyezoddin Zahabf, sous son nom de 
tarfqat A'jûbeh 'Arif 'Ali-Shâh (ob. 1209/1882). Elève de Mîrza 
Abl'I-Qâsim Räz Sbirâzi il a laissé une œuvre manuscrite consi- 
dérable, comprenant quelque 41 volumes, que M. Shamsoddin Parwizi 
a pris à tâche d'éditer progressivement #. Son commentaire inté- 
gral de la Roseraie du Mystère forme un compact volume (S h a r h-e 
Golshan-e Räz, Tabriz 1335 h.s., 464 pages). Un second com- 
mentaire zababi est formé de gloses marginales et interlinéaires, 
rédigées par Mirzà Mohsen ‘Imâd Ardabîlî. Il a été édité récemment 
en facsimilé (Shiräz, 1333 h.s., 91 pages). La bibliographie europé- 
enne est peu considérable #. 

Quant au commentaire ismaélien qui forme la troisième par- 
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tie de notre Trilogie, son existence fut signalée pour la première 
fois, il y a une trentaine d'années, dans un bref article par W. 
Ivanow #7, à qui nous sommes redevable de l'aimable communication 
des photocopies en vue de la présente publication. D ne nous est 
connu que par un manuscrit unique formant un ensemble de 28 pages 
de 14 lignes chacune, en bonne nasta'liq persane. Ni le nom du com- 
mentateur, ni la date de composition ne sont indiqués. Comme le 
manuscrit est daté de 1312/1895, on a donc le choix entre la date 
de composition du Golshan-e Râz (717/1317) comme termi- 
nusaquoet la date de notre copie commeterminus ad quem. 

Quant à la manière dont se présente ce commentaire, il y a 
lieu de faire les observations suivantes. En premier lieu, on relè- 
ve l'emploi du mot ta'w ۱۱۸ ۲ dans son intitulation. Le ta'wfl, on 
l'a rappelé, est en propre l'exégèse spirituelle; c'est, étymologi- 
quement, ramener, reconduire une chose à son principe, à son arché- 
type: il caractérise la démarche essentielle de la pensée ismaé. 
lienne, voire shf'ite en général, plus herméneutique, à la façon 
stolcienne, que dialectique. Ce qu'il importe de relever dans notre 
titre, c'est le témoignage attestant que le ta'w f | n'est pas 
un mode d'interprétation uniquement appliqué au texte du Qorân 
et des hadith, comme on l'a cru parfois. En fait, il constitue une 
herméneutique générale des symboles, le moyen de comprendre le 
sens vrai de tout texte spirituel en «langage clus». Il faudrait 
même dire non seulement du texte d'un livre, mais du texte de l'âme 
et de la nature ۰ 

En seond lieu, et corollairement, le ta’ eil n'est nullement 
une «technique» artificielle, mais une exégése spirituelle du texte 
qui implique simultanément une exégèse de l'âme; il tend au 
tahqiq, c'est-à-dire à la compréhension «du sens vrai», et cette 
éclosion de la vérité spirituelle chez l'adepte conditionne sa naissance 
spirituelle (wilädat-e rûbAnf). C'est pourquoi il nous 
est impossible de le considérer comme une «désallégorisation». 

Tout d'abord il importe de ne pas commettre la confusion trop 
courante entre allégorie et symbole. L'allégorie est inoffensive; el- 
le énonce sous une forme généralisée ou personnalisée ce qui est 
déjà connu ou connaissable d'une autre manière; elle se maintient 
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au même niveau d'être que ce qu'elle «allégorise». Le symbole 
annonce une correspondance avec quelque chose d'autre qui, à un 
plan donné de l'être, ne peut être «chiffré» autrement que par lui; 
sa signification vraie transcende le plan où il est énoncé «à la 
lettres, invitant la méditation à la poursuivre et à la compren- 
dre à un niveau supérieur. Pas davantage donc, comprendre un sym- 
bole ne consisterait à «désymboliser» le texte qui assume la fonc- 
tion symbolique. Ce qui «désymbolise», c'est tout au contraire 
l'attitude du littéraliste qui en reste à la lettre close et est incapable 
de lire en transparence; c'est pour cette attitude que précisément 
il n'y a pas de symboles. Avant tout donc, le symbole présuppose 
l'existence de plans de conscience et de niveaux d'être qui se superpo- 
sent: déchiffrer les symboles, conférer à un texte sa signification 
symbolique, c'est «faire symboliser» ces plans les uns avec les autres. 
A chaque plan d'univers, un même texte se fait entendre à une octave 
différente. «Expliquer» un symbole, c'est effectuer ce passage, cet 
exhaussement, entendre à chaque niveau ce qui en est la «vérité 
littérale» correspondante. Ce n'est donc nullement faire disparaître 
l'énoncé symbolique, car celui-ci continue de valoir au plan où il est 
énoncé, et où il faut chaque fois le retrouver pour effectuer le pas- 
sage, le tah qîq. 

Le ta'wfl ismaélien dispose d'un schéma articulant cette 
pluralité des plans d'univers (on en a vu de nombreux exemples 
chez Abû Ya'qûb): le plérôme des êtres spirituels primordiaux 
(Alam al-Ib dÃ') ; le macrocogme (le monde extérieur physique. 
astral ou élémentaire) ; le hiérocosmos (‘'âlam-e Din) , le monde 
sacré dont la hiérarchie ésotérique constitue la structure, laquelle 
symbolise avec les autre univers. Ce symbolisme s'étend à tous 
les univers supérieurs et au microcosme, c'est-à-dire à la structure 
humaine exemplifiée dans chaque individu. Précisément le passage 
du hiérocosmos au microcosmos, et réciproquement, constitue la 
démarche spirituelle fondamentale, le Le eil qui conditionne la 
coalescence de la théosophie ismaélienne et du soufisme. C'est 
comprendre les données expérimentales du soufisme en les rap- 
portant à la structure de la communauté ésotérique, et récipro- 
quement c'est comprendre la structure de cette hiérarchie en l'in- 
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téricrisant, de sorte qu'elle devienne le «chiffre» des étapes spiritu- 
elles de l'adepte. Lorsque l'on est reconduit aux grades de la 
hiérarchie ésotérique à partir du texte mystique, cette hié- 
rarchie dévoile du même coup son sens mystique. Le ta'wil, 
dont la proclamation de la Grande Résurrection marqua l'heure 
triomphale, noue le symbolisme du hiérocosmos et du microcosme: 
et c'est par cette connexion que l'imâmologie peut éclore en ex- 
périence mystique, être la religion de résurrection et de salut 
personnel. Toutes les indications précédentes, destinées à éclairer 
la voie de nos Ta'wilât, présupposent donc cette mise en œuvre 
et cette conception fondamentale des plans de correspondance du 
ta'wil, 

En troisième lieu, on observera que notre commentaire s'in- 
titule Ba'zî azta'wilät-eGolsban-e Rå z. Littéralement: 
«Quelques-unes des exégèses spirituelles de la Roseraie du Mys- 
têre», ce que nous avons traduit par: «Symboles choisis de la 
Roseraie du Mystère» Cette tournure semble bien annoncer que 
nous ne disposons là que de fragments. Il ne s'agit pas d'ua 
commentaire systématique et intégral, à la façon de quelques- 
uns de ceux qui ont été cités ci-dessus. Le plus souvent, le commentaire 
proprement dit se limite à une simple phrase, faisant suite à une 
longue citaticn des distiques de Mahmûd Shabestari, qui ne sont 
pas eux-mêmes commentés. L'impression qui grandit au fur et 
à mesure de la lecture, c'est que notre texte ne nous livre que des 
«notea de cours» prises à la volée pendant l'explication d'un maître 
commentant la Roseraie du Mystère. 

I est possible que le maître ait commenté toute l'œuvre. 
On doit cependant tenir compte de l'ordre dans lequel interviennent 
ceux des distiques commentés. Ils sont choisis en différents pas- 
sages de l'œuvre, avec des progressions et des régressions. Leur 
ordre n'est pas celui du poème, mais il semble correspondre à 
une intention. Au total, c'est environ 175 distiques du Golshan-e 
Râz que notre auteur ismaélien cite en les commentant ou sim- 
plement sans les commenter. En tout cas, nous n'avons bien, 
semble-t-il, que des «notes», ce que le calame de l'auditeur a eu 
le temps de saisir au vol. On ne s'expliquerait pas autrement le 
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caractère de ces notes: leur inégale longueur, leur allure souvent 
allusive et fugitive, les lacunes enfin; elles sont absentes là où on 
les attendrait particulièrement. De ce point de vue, on ne peut 
les comparer aux commentaires systématiques de LAM, Mira 
Ibrahim Sabzavärt, RAyezzoddin Zahabi. 

On y relève un certain nombre de fautes d'orthographe: 
plusieurs phrases sont mutilées ou incomplètes, comme si celui 
que nous appellerons le «scripteur» n'avait pas eu le temps de 
tout noter. Plus grave, les citations en arabe, versets gorâniques, 
hadith et autres, sont souvent ai atrocement mutilées qu'il devient 
difficile de les identifier. Un exemple en est donné dès le prologue. 
Le plus souvent, les citations qorâniques sont données comme paroles 
de l'Imâm (on y reviendra ci-dessous, note 50). Tout autant que 
dans les cas précédents, l'éditeur a dû se limiter à faire de son 
mieux. Le résultat n'est pas parfait, la question des errata 
mise à part. Mais si nos études doivent progresser, il faut bien 
courir quelques risques. 

Nonobstant ces difficultés, la langue de ces annotations reste, 
dans son fond, du bon persan. W. Ivanow ne pense pas que ces 
Ta'wiiAt proviennenut de quelque région de l'Oxus supérieur, 
puisque leur langue ne comporte aucune des particularités de celle 
du Badakhshân et de l'Asie centrale. D'autre part, il semble que 
les textes publiés par W. Ivanow lui-même depuis une trentaine 
d'année, résolvent une difficulté qu'il signalait à l'époque. Notre 
commentateur use des termes Nâtiq, Asâs, Hojjat au plu- 
riel (Hojjatân), désignations hiérarchiques caractéristiques de 
l'Ismaélisme fâtimide. Cependant un traité comme les Haft ۲ 
de Abû Ishaq Qohistäni, montre que ces termes ne sont nullement 
ignorés de l'Ismaélisme oriental de tradition alamtf, bien que la 
fonction spirituelle, le nombre et l'ordre des «grades» de ما‎ hiérarchie 
ésotérique soient désormais orientés en un autre sens. 

Tout cela acquis, on éprouvait une certaine perplexité quant 
à la manière de présenter en français nos Ta'wîlAt. Déjà, vue 
leur concision allusive, il n'est pas sûr que le lecteur à même de 
lire le persan en retire, du premier ccup, tout le profit souhaitable. 
A plus forte raison, une traduction française se contentant de 
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traduire les quelque 175 distiques cités, émaillés des interventions 
du commentateur ismaélien, ne serait guère plus fructueuse. Ou 
ne ferait qu'expliquer obscurum per obscurius. Ce dont 
il s'agit, c'est de saisir l'opération du ta'wil ismaélien «faisant 
symboliser» les données soufies avec les données ismaéliennes, ct 
permettant le passage réciproque des unes aux autres. En somme, 
pour que nos Ta'wflAt apportent leur pleine contribution à la 
mise en valeur de la situation prédominante, à savoir la coalescence 
de l'Ismaélisme et du soufisme, la tâche idéale eût consisté d'une 
part à mettre en œuvre l'ensemble des commentaires soufis du 
Golshan-e RAs, notamment ceux qui sont d'inspiration shi'ite, 
d'autre part à amplifier toutes les données allusives du commentaire 
igmaélien, pour finalement mettre en comparaison les uns et les 
autres. Travail considérable qui ne pouvait être entrepris ici, 

D fallait donc nous limiter. Pour apprécier les interventions 
du commentateur ismaélien, il faut au moins saisir en gros les 
intentions des passages du Golshan-e R û z allégués par lui. 
Mais le plus souvent, ces le m m a t a ne peuvent être entendus 
qu’à l'aide d'un commentaire complet. Nous nous sommes limité 
à celui que nous avons signalé plus haut comme le mieux conduit 
et le mieux connu jusqu'ici, celui de Shamsoddin LAhfîjî!. Nous 
avons donc confronté tous les passages cités par nos ۲ 
avec le commentaire correspondant donné par Lähfft, en ne nous pro- 
posant qu'une première contribution à la recherche des connexions 
du soufisme et de l'Ismaélisme, voire du shf'isme comme tel. Même 
ainsi limitée la tâche était assez complexe. 

Elle l'était d'autant plus que nous ne disposons pas encore 
d'une édition critique du Golshan-e Râz. L'édition de Whin- 
field n'est plus accessible que dans les bibliothèques spécialisées 
d'Occident; il n'y a d'ailleurs pas lieu de s'y attacher comme à une 
édition standard. Finalement, il nous a semblé plutôt indiqué de 
choisir comme base la bonne édition du commentaire de LAhîjî 
donnée récemment à Téhéran par M. Kayvân Samî'î: M a f Ati h 
al-Tjâz ffsharh-e Golshan-e Râz (Téhéran, 1956; in 8", 
XCVI + 804 pages). Sans satisfaire aux règles d'une édition pro- 
prement critique, elle est correcte, munie d'une bonne introduction, 
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convenablement imprimée, et il est facile de se la procurer. Pour 
un certain temps encore, elle restera l'instrument de base pour 
l'étude du Golshan-e Râz. 

Shamsoddin Mohammad Gust Lâhiji était originaire de 
Lähijân, c'est-à-dire de la région côtière de la Mer Caspienne, au 
sud-ouest. Shaykh éminent de l'Ordre des derviches Nürbâkhshi- 
yeh, il fut un des successeurs de Sayyed Nürbakhsh à la tête de 
l'Ordre. Il mourut et fut enseveli à Shîrûz en 869/1465. Son 
commentaire du Golshan-e Râz, qui est son œuvre principale, 
est une véritable somme de soufisme en persan, Son inspiration 
sbl'ite se décèle aussi bien dans la reconnaissance du dernier min 
comme «Sceau des Awliyä», que dans les pages consacrées à 
expliquer le rapport du cycle de la nobowwat et du cycle de la 
w alû yat. Ce dernier concept, qui n'a pas d'équivalent exact en Oc- 
cident, est solidaire de l'imâmolcgie, de la notion de l'Imäm comme 
Anthrôpos touTheou(Mard-eKhodâ). Le commentaire 
de Lâhiji forme dans son ensemble un traité de l'Homme Parfait, 
Insân-e kâmil, Anthrôpos teleios. C'est 
aussi bien le thème fondamental de la théosophie du soufiame, 
thème par excellence où déceler les relations du soufisme et du 
shi'isme. Finalement, si l'on se guide sur l'équivalent grec, An- 
thrôposteleios, dont l'étymologie nous reconduit à la famil:e 
des mots teleiôsis (achèvement, perfection, consécration), 
télétè (initiation) etc., on trouvera qu'en de ncmbreux cas la notion 
de waläyat trouve un équivalent dans celle d'ini 
Le concept des A wli y û ne reccuvre nullement le terme de «saints», 
par lequel on le traduit souvent; outre que la notion de sainteté 
canonique est ici dépassée, ces Amis et Aimés de Dieu ne sont pas 
des «saints du calendrier», mais ceux dont il est dit: «Mes Amis 


tion. 


sont sous mes tabernacles, nul ne les ccnnaît hormis Moi-même» 
(cf. 3 9). 

L'édition de M. Kayvân Sami'i donne en fin de volume le 
texte continu du Golsban-e Râz, dont les distiques sont d'autre 
part cités et commentés successivement par Lãbîjî, Malheureuse- 
ment, ni dans le corps du ccmmentaire, ni dans le texte sépari, 
les distiques ne sont numérotés, et c'est toute une entreprise que 
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de les retrouver. A cette fin, nous avons nous-même introduit une 
numérotation, afin de pouvoir coordonner les citations de nos Ta'- 
wilât. C'est cette coordination qui est indiquée chaque fois dans 
notre apparat critique. D'où les sigles utilisés dans celui-ci: 

A = le texte de notre manuscrit. 

S=le texte du poème d'après l'édition Semi", avec indication 
de la pagination, et muni de notre numérotation. 

Malheureusement notre numérotation est elle-même précaire 
et provisoire. Entre le texte pur et le texte tel qu'il figure dans 
le commentaire de Lêbîjî nous avons pu constater des variantes 
(omissions ou additions, tantôt d'un côté, tantôt de l'autre). Par- 
fois nos Ta' w î1 û t citent des distiques qui semblent bien appartenir 
au Golshan-e Râz, mais qu'il ne nous a pas été possible d'y 
retrouver. Il en allait fatalement ainsi en l'absence d'édition cri- 
tique, collationnant et numérotant chaque distique avec les variantes. ` 
En tout cas, même approximative, à quelques distiques près, notre 
numérotation aidera le chercheur désireux de poursuivre l'étude 
dont nous ne dennons qu'une esquisse. 

Cette esquisse a consisté à situer chaque distique dans le 
contexte de Golshan-e Râz, à l'éclairer par le commentaire de 
LAN, puis à mettre en œuvre le commentaire ismaélien, soit à 
l'aide de celui-là, soit à l'aide de données ismaéliennes correspon- 
dantes. Notre présentation française reproduit donc l'ordre de 
numérotation des paragraphes que nous avons introduit, pour plus 
de clarté, dans notre édition du texte persan. Pour plus de clarté 
encore, notre texte français indique les leit motives que nous 
avons pu reconnaître dans la marche suivie par notre commentateur 
ismaélien. Titres des divisions, sous-titres des paragraphes groupés, 
éclaireront ici la marche d'un texte qui, s'alimentant à plusieurs 
sources, ne pouvait qu'être à la fois une traduction et un ccm- 
mentaire, tantôt au complet, tantôt en résumé. 

D'où les sigles introduits entre parenthèses dans le cours 
de notre texte: 

G.R. -les distiques du Golshan-e Râz avec la numéro- 
tatin provisoire introduite par nous-même, 
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M.I.-Mafâtihal-1'jâz, c'est-à-dire le commentaire que 
Shamsoddin Lähiji donne de ces mêmes distiques: la pagination 
indiquée est celle de l'édition de M. Kayvân Samî't. 

Les chiffres en caractères gras, au début des paragraphes, 
correspondent à notre numérotation des paragraphes du texte; on 
indique éventuellement entre parenthèses la page et la ligne du 
texte. 


D n'y avait pas lieu d'anticiper ici sur la tâche du futur 
éditeur critique du poème de Mahmûd Shabestarl. I importait 
essentiellement de mettre en lumière les points de repère que nous 
fournit ce troisième moment de notre trilogie, en vue de mieux 
comprendre un jour comment l'Ismaélisme iranien réformé d'Alamût 
«réactive» certains motifs du sb'isme primitif, et par là nous 
reconduit en même temps au problème des origines du soufisme 
et de sa théosophie. 


1. Cf. les indications rassemblées par W. Ivanow, dans son introduction au 
KalbmiPir, A Treatise om Ismaili Doctrine (Islamic Research Association, n° 4), 
Bombay 1943, pp. XVI ss, XXVII ss (abrév. ici: Kale Pir); un résumé également 
des événements auxquels il est fait allusion ici, avec les références, dans notre Elude 
Livre vévmissant les deux sagesses» de Nisire Kbosrew (Bi 
Iranienne, vol. 3a), Téhéran-Paris, 1953, pp. 21 ss 

2. Sur Alamòt cf. le bel ouvrage de W. Ivanow, Als 
mediaeval Ismaili strongholds in Iran, an Archasclogical Study (The Ismaili Society 
Series C, n° 2), Téhéran 1960, contenant des planches d'un intérêt exceprionnel. 

3. CH. Abû Ishaq Quhisdnl. Haft A3 or «Seven Chaper, ed. and transl. by 
W. Ivanow (The Ismaili Society Series A, n° 10), Bombay 1939, pp. 41 sa. du texte 
persan (abrev. ici: Haft Bab). 

4. Ibid. pp. 13 et 15 du texte. 

3. CE W. Ivanow, Fasl der Rayin-i فاگ‎ Imim or On the Recognition of 
Ibe Imäm (Persian Text and Translation, The Ismaili Society Series B, 34), Bombay 
1946-1949, fol. 15 b (texte) p.49 Cirad.) (abrév. i ve mûm). 
6. CL. nowe étude: L'imdm caché et la rin: de l'homme en ibiologie 
(Eranoe Jahrbuch XXVIII), Zürich 1960, pp. 88 ss. 
7. Cf. noue rapport in Annuaire de l'Ecole pratique des Hautes-Eludes, section 
des Sciences religieuses, année 1961-1962 
و‎ CH. ibid. Annuaire 1958-1939, p. 84, et ci-dessus Préliminairer au deuxième 
texte à la note 3. Le Dimigh al Méi. de V* AKT yéménité, Sayyid-nà AN ibo Mo- 
hammad ibn al-Walid (ob. 612/1215), forme un énorme manuscrit d'environ mille cinq 
cents pages écrit en réponse au EI al-Mortabiri dd Chal, Ce dernier traité, 
violeate anaque contre les Ismaélicos, a éié partiellement édité par Goldziher en 1916, 
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mais il faudra érudier de près ها‎ réplique du d) yéménite, pour décider si cette attaque 
rencontrait vraiment les intentions iumaéliennes. Toute la question est À reprendre. 
Comparer encore notre étude sur L'Ecole 1baykbie en théologie ماه‎ (citée -desmus 
و‎ 4 noe 2). 

9. Cem le petit traité cité däer note $, auquel on sem déjà référé 
précédemment, et qui est l'œuvre de Khayrkbwdhe Heri (X*/XVI’ £). 

10. Le terme marbar n'est ici ni une improvisation ni une innovation, mais an 
terme technique précis. caractéristique d'autre part aussi bien du lexique des رزوی‎ 
wardî, que du lexique de l'école d'Ibn ‘Arab. 

Shanäkbt-e Imäm, fol 1 b, 18. Comparer l'expremion jism koll) dans votre 
second craic, § 15 (p. 106, 1. 12 du texte arabe) et À 

12. Ibid. fol. 7, p. 30. 

13. CI. ci-dessus le second traité, $ 37 et note 68. 

14. Cl. Haft Bab, p.24 de l'introduction; sur les dix agrades» de la hiérarchie 
ismaélienne à l'époque fltimide, d. ci-dessus premier traité, p. 31, pote 57. 

15. CA. Shendkbi-e Imûm, fol. "ka, pp. 31-32, et Kalima Pir, p. XIV de 
l'introduction. 


16. Cf. notre étude et wraduction: La Livre du Glerieux de Jibir ibe Hayyia 
at archéiypes) (Eranos Jahrbuch XVII), Zürich 1950, pp. 61 ss, 72 ss. 
b, 


Zich 


17. Shanihbt-e Imi, fol % 

18. Khayrkbwäh, Qil'a 27 (copie personnelle communiquée par M. Ivanow, fol. 
22): «Moise fut le ال‎ cootinuateur de Ehe qui était Hojjat et d'un rang vapérieur 
à luis 

19. Shanikbi-e Imin. fol. 8b, p.33. 
. fol. L 
21. Cf. Umm al.Kitib, edited by W. Ivanow (Der lslam, 1934), pp. 392-393 de 
originale. 

22. Shanikhit-e Imäm, fol. 15 b, p. 49. 

23. Cf. le texte in Hafi Båb, p. 41 et Kali 

24. Haft Bb, p. 38 du texte. 

29. Cf. The RaudaiwtTaslim Commonly called Tasauudrät by Nastru'ddis 
"éd. Persian Text ed. and transl. by W. Ivanow (The lamaili Society Series 
A, n° 4), Bombay 1950. Avicenne. dans sa Risdla f'l-Mali'iha désigne la première 
Intelligence par le nom de Wajh al-Qods, ct. notre livre Aviceune et Le Récit visionnaire 
(Bibl. Lranieane, vol. 4), Téhéran-Paris 1954, tome ۱۳, p, 72. 

26. Haft Bb, p. 36 du texte, et Kalim. p. 60 du texte. 

27. A quoi l'os pourrait ajouter le célèbre hadith de la visi 
mon Dieu sous le plus belle des formes...» cf. nowe livre L'Imagination créatrice 
dans | isme سای‎ ‘Arabi, Paris 1958, pp. 203 sa 

28. Her BA, p. 37 du texte. 

29. Kalima Pir, p. 65 du texte. C'est per La mime image que le masdéieme 


Pin, p. 66. 
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explique la procesion des Amahraspands (Archanges), cf. G. Mesios, Libro apo- 
cali Persiano Ayäthäri Zhimäspik, Roma 1939, chap. Ill, p. 

30. Comparer, dans La hiérarchie mystique du soufisme: les quatre Autdd 
(f. cidessus premier traité, p. 31, note 35) font chaque nuit le tour de l'univers 
et informent celui qui est le Péle (Ger), Hûjwirt, Kashf al-Mabjüb, transl. Nicholson, 
p. 228. Chez Rüxbehän de Sbiräz, les trois cent soixante personnes composant la 
hiérarchie mystique soot «les yeux par lesquels Dieu regarde le moade». 

31. Kalim-e Pir, introduction, p. XXXVIII, a. 3. 

32. Ibid., p. XLI er p. 105 du texte. 


33. Ibid. p. 31 du texte; Haft Bib, 
Hagg comme respectivement unique. 
e. 22 et 62 du texte; Haft Bdb, pp. 15 et 37 du texte. 

35. Ci. ootre édition de Hikmat aklibräg, in Œueres philosophiques et myi- 
tiques de Sobrawerdi (Bibl. iranienne, vol. 2). Téhéran-Paris 1952, pp. 11-12, § 5. 
Shahrazôrt, en commentant ce passage, cite 


Imime Haqq, Dine Haqq, Hojjat-e 


ibid. pp. 302-303) une partie des paroles 
adressées à Komayl par le ۱۳ Imm au cours de cet entretien, sur lequel Haydar 
Amoll, dans soo Kashf al-Asrèr, s'arrête longuement; ct. Safinas Bibir al-Amodr, 
I, p. 496, et notre étude: Le combas spirituel du shi'isme (Erano Jahrbuch XXX), 
Zürich 1962. 

36. Haft Bib, p. 8 du texte. 

37. Tasawworät, chap. XXIV, p. 97 du texte. 

38. Cf. notre étude sur Le Temps cyclique dans le Masdéisme et dans lIsmat- 
lisme (Eranos Jahrbuch XX), Zürich 1952, le chap. final, pp. 211 ss., sur l'homologie 
des cycles de résurrection. 

39. W. Innen, Sufism and mein: Chirigh Nama, in Revue iranienne 
d'anthropologie éd. par A. Hannibal, n° 1-6, 3° anoée, 1338 b.s. (1959). 

40. Un schéma traditionnel courant distingue quatre grandes tarigài majeures 
(à ramifications nombreuses): celle des Rifð'iych remonte au I" Imâm; celle des 
Naqshbandiyeh remonte au IV* Imm, ‘Alt Zaynol-'Abidin; celle des Shattkrlyeh 
remonte au NI Imâm, Ja'far Sàdiq; celle des Zahabiych (Dhahablych) remonte 
au VII Imâm, "A Be, Cf. Shamsoddin Parwisl, Tadhkarat al-Auliyà, 1332 
hs, pp. 8 ss. 

41. Sur le personnage (et دا‎ vocalisation du nom) cf. Saj 


jai Bibèr al-Anuür, 
بو‎ 526. Nasie Tüsi avait étudié auprès de lui le figh. tandis que lui-même a: 
tié l'élève de Nasir Tüsi en philosophie; Rayhinat al. Adi, vol. VI, n° 336, pp. 16-17 

42. Pour la biographie et les commentaires, cf. Mohammad AN Tarbiyat, 
Dineshmandin-e Arerbaidjin, Téhéran 1314 hs, pp. 334-338; Rayhinai al Adib, 
vol. Il, n° 306, pp. 298-299; Grundriss der iranischen Philologie, Il, pp. 299 et301; 
E.G. Browne, À Literary History of Persia, Ill, pp. 146-150. 

43. Dont on n'a malheureusement pu retrouver trace jusqu'ici. Ce serait un 
document très important pour la théorie du sbdhid (le visage de beauté comme témoin- 
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decontemplation) dans le soufsme, où ce terme alterne curieusement, dans certai 
groupe, avec nowe terme de Hei, d. Hellmut Riner, Das Meer der $ 
Mensch, Welt und Gott în den Geschichten des Fariduddin "And, Leiden 1955, p. 472; 
notre étude sur Le soufisme de Rürbebän de Sh'rèr (Ernos Jahrbuch XXVII), Zürich 
1939, pp. 112-116, 138. 

44. Figure qui mériterait toute une étude; cf. la notice détaillée de ses œuvres 
par Iba Yûsof Shiråzl, Pibrist-e Kirib- Kbane-ye Majlise Shüräye Melli, vol. IL 
Téhéran 1321 h. s, pp. 464470. 

45. CI. Shamsoddin ParwizÌ, op. cit. (ci-dessus n. 40), pp. 189-192. 

46. De courts extraits, avec traduction latine, figurent déjà dans l'œuvre de 
Tholuck, Sufsmus, 1821. Une première édition (avec traduction allemande), très 
insuffisante, fut donnée par v. Hammer, Pesth 1838. Une bonne édition avec introd. et 
ise fut donnée par EH. Whinfield, London 1880. Une traduction anglaise 
anonyme, The Dialogues of the GulshaniRäx, parut à Londres en 1886 (Gremdriss. 
I, p. 301). 

47. W. Ivanow. An Ismaili Interpretation of the Gulihäni Rs, in Journal of the 
Bombay Branch of the Royal Asiatic Sociery, vol. 8, 1932, pp. 69 

49. On a déjà rappelé cidessus, p. 28 note 41, que chez نحل‎ ibn Haris 
l'opération alchimique se présente comme un cas et une application du ##wil. Au siècle 
dernier, un des maltres de l'école shaykhie, écrit tout un traité sur le t#uil de la 
couleur rouge. 


trad. ani 


49. Sur cet ouvrage, d. encore notre étude, citée ci-dessus note 6, sur L'Imèm 
caché; on en wouvera plusieurs pages (sur Jabars et Jabalqê) traduites dans ootre 
livre Terre céleste et corps de résurrection: De Piran mardien à Diren sbi'ie, Paris, 
Buchet-Chastel, 1961, pp. 251-285; de même, dans notre Physiologie de l'homme de 
lumière danı le soufiime iranien (Académie septentrionle, vol. 1, Ombre et Lumière). 


Paris, Desclée De Brouwer, 1961, pp. 228 ss. (textes concernant la lumière noire»). 


LA PNEUS FR 


IL. Prologue 


1. «Gloire et Icuange au souverain dont les signes de la 
puissance sont incomparables; les atomes terrestres attestent cette 
puissance, comme lui-même le déclare dans l'Illustre Discours: «Du 
seigneur des Cieux et de la Terre et de tout ce qui est entre eux, 
le Miséricordieux» (78: 37) ®. Ce qui veut dire: «Je suis moi-même 
celui qui gratifie et celui qui confère.» Il dit encore: «Devant lui 
ils ne scnt pas en possession de la parole» (78:37). Ici, le sage 
Précepteur de l'univers proclame: «Les Anges ne sont que par 
moi» 82, En d'autres termes, celui qui est intégralement le Pré- 
cepteur spirituel déclare: «Le jour où l'Esprit et les Anges se 
dressent rangés en lignes, ne prennent la parole que ceux que le 
Miséricordieux autorise et qui disent ce qui tombe juste» (78: 38) ۰ 
Le jour où est montré aux précepteurs spirituels (mo'allimän) 
l'Esprit qui est absolue transparence de cœur, aucun des membres 
de la hiérarchie ésotérique (ahl-etarattob) n'a plus à parler, 
«hormis celui qui y est autorisé». Autrement dit: nous n'avons 
pas nous-mêmes de langue %, hormis ceux d'entre nous qu'autorise 
le Miséricordieux et qui disent ce qui tombe juste. Ce qui veut 
dire: Il est celui qui gratifie et celui qui confère, et vous, vous 
êtes le revêtement de sa Miséricorde (littér. «son couvre-projets) 3. 
Puisse-t-il faire que ncus ne devenions jamais indignes de sa bé 
atitude 57.» 


30. La citation qorinique est complètemen, entropie dans le texte (cf. apparat 
erutique). Nous nous sommes guidé sur le contexte pour identifer le verset que 
le commentateur devait avoir en fait dans la pensée (il s'agit en effet de deux versets 
qui se font suite). I nous faut avouer que tout ce prologue em particulièrement 
difficile À traduire. A en juger d'après les mots qui introduisent le § 2 (digar 
mifarmäyad: il dit en outre), il ne serait pas impossible que dès ce paragraphe 
nous soyons introduits ex abruple dans le cours du commentaire; le scripteur n's 
de ce moment, sans que nous puissions préciser 


recueilli ses anotes» qu'à 
le passage du G.R. qui serait visé. 

La traduction, telle que nous la proposons, se guide sur l'indication centrale 
du paragraphe. Tout l'ensemble réfère à l'événement de la Grande Résurrection 
(Qiyima: alQiyimät}, par conséquent à la parousie de l'Imim en présence de qui 
aucun des dignitaires (hodôd) a'a plus rien à dire ni à enseigner, puisque Tleie 
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en la manifestion intégrale de tous les sens cachés Cest sumi bien le grand 
Evénement spirituel proclamé à Alamôt, le 4 août 1164, que l'événement intérieur 
qui s'accomplit dans l'âme de chaque adepte. Lorsque celui-ci a atteint la connaissance 
de Tieden en vérité, il n'a plus rien à apprendre des bodid intermédiaires: au règne 
de La sheriat a succédé le règne de ما‎ Qiyimat (cf. les textes parallèles cités ci- 
dessous, note 57.) 

On remarquera encore que les versets qoeiniques sont compris en général 
comme éunt énoncés par Mawldnd, c'est-à-dire par l'imdm éternel. On rappellera 
qu'en conséquence de la dialectique du tewbid pratiquée dans la tradition fhtimide 
et préservant la transcendance absolue du Superétre, le همه‎ de la divinité (ilibiye) 
tombait en fait sur la première Intelligence: d'où le اتب‎ rapportait à celleci tous 


les versets ayant Alb pour sujet (cf. en particulier ci-dessus le second waité, § 7, 
et les notes). Or la rélorme d'Alamût porte le concept méuphysique de l'Imdm et de 
"lege au sommet de l'être, de la révélation de l'être et du plérôme des hiérarchies 
célestes. Dès lors ce qui se trouvait nommément rapporté à la première Intelligence, 
se uouve désormais rapporté nommément à l'Imdm. Ces D un des aspects les 
plus subtils et les plus intéressants qu'il y aura lieu, entre autres, d'approfond 

pour déterminer dans quel rapport l'ismaélisme réformé d'Alamôt se trouve À 
l'égard de la tradition ftimide, dans quelle mesure il est en continuité avec celleci, 
tout en la modifiant profondément, mais peut-être en retrouvant la tradition ismadlienne 
primitive, antérieure à 


est manifesté, personne d'autre m'a plus à discourir, n'a droit à la parole.‏ داز 
Ce que le ta'wil permet‏ 


tendre aussi bien de la hiéro-histoire objective que 
de I'histoire personnelle de chaque adepte, les deux événements symbolisant l'un 
avec l'autre. 


52. Ce qui veut dire que tous les hodid, les «limites ou dignitaires, sont 
les membres et organes (ainb!) de l'Imdm et n'existent ainsi que par lui. Khayrkhwih, 
Qira 27, fol. 10: «Les bodüde din soot désigoés comme langue de la connaissance 
(aabän-e ‘ilm) de رصقم[‎ ce sien pas l'Imàm qui est désigoé d'après eux.» Comparer 
l'usage du terme xabin: dex av. 

53. Mo'allim, c'est-à-dire 
Tasauworit, index, av. 


holli. Tier comparer également 


54. Comparer la citajon de ce verset à la fn du Kalim. ره‎ P- 116, où il 
apparait que l'Esprit (Rêb) ext le Hojjat, dont pous savons qu'il est en union si 
intime avec l'Imdm qu'il tient de lui son propre dhif, cf. encore Tasewwordt, p. XLIX. 

SS. CI. cidessus note 32, l'expression rabine 
les bodid. 

Saub-pésb, cf. Haft Bib, p. 48. l'expression shakbre seudb: «le paradis‏ 6و 


Ima Imim pour désigner 


Cex la personne d'un être humain qui appelle les créatures à Dieu, la personne (qui 
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$7. Tout ce prologue introduit done les Té wild en décrivant allusivement 
ما‎ Grande Résurrection, c'est-à-dire l'apparition de Tieden qui, étant en vérité acelui 
qui gratife et qui confère», le précepteur spirituel, maltre d'initistion intégral 
(ma'allime holli), rend superfu, par sa Présence, le discours de tous ceux qui 
n'existent qu'en tant qu'ils sont s propre langue. Quelques textes parallèles il- 
lustreat ce thème de notre prologue: «Au remps où l'Imdm se manifeste, il révèle 
tout il met complètement de côté la sbarï'at… De même que lorsque la 
lumière du Soleil se lève, les étoiles ne donnent plus de lumière devant la sienne, 
de même lorsque l'Appel de l'Imâm en personne se lève, le Hojjat et tous les autres 
Hodüd restent lencieux.» Khayrkhwäh, Qira 27 (ci-dessus, oote 18), fol. 33. 
alors de la Grande Résurrection (Qiyima alQiyémät) qui est la Manifestation 
intégrale (Kashf-e holli), quand le voile de l'exotérique et de l'ésourique sera 
levé devant les yeux des hommes, il ny aura plus de manifestation du Hojjat où 
de quelque suwe. Leur être à tous sers Merlin? Qi'im al-Qiyàmat, comme il en 
fut au temps du seigneur 'ald-dhikri-hi'ssalim (cestà-dire lorsque Tiet Hans, 
ærand-maltre d'Alambt, eut proclamé la Grande Résurrection)» Haft-Bab, pp. 434. 
Pour waduirc cet événement en termes d'expérience mystique personnelle, c'est-à-dire 


pour effectuer le ru! du hiérocoumos au microcoume, le petit uaité Shandébr-e [mim 
Col. 9. p. 34) nous donne quelques lignes précieuses, sur lesquelles il y aura 
encore lieu de revenir: «Celui à qui j'ai manilesté (dit l'Imlm) moa essence 
éternelle (dhäte hbusb), celui-là m'a plus besoin d'aucune proximité physique. Et 
c'est cela la Grande Résurrection (Qiyàmat-e bororg).». Celui-là donc est adeveau comme 
Salmon 
Présence intérieure de Tode modalise tout son être. Et tout cela introduit excel. 
lemment à ce qui va suivre, Le texte que l'on vient de citer en des en 


a aneiot au Hojjat de son être, c'està-dire au rang mystique où la 


typiquement de al'lsmaélisme soulis, Qu'inversement, le Ae! le arecoaduises à 
l'événement de la Qiyimat et aux hoddd qui le préparent, C'est cet événement qui 
dévoilera ainsi soa fondement mystique, et l'on aura du esoufisme ismaéliens. 


Mais l'on voit que ce ne sont point D deux termes d'un dilemme entre lesquels nos 


auteurs auraient à choisir; ent un va-et-vient, une marche circulaire, recélant 


dans son cercle la spiritualité intégrale de l'Ismaélinne et du soufisme. 
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T. L'objet de la Quête 
(8 26) 


1. Qui es-tu? D'où viens-tu? 


2. Quatre distiques du G.R. énoncent dans ce paragraphe le 
leitmotiv initial. L'ordre en est entremêlé (p. 133, lignes 1 
à 3 et 6); les distiques 165 et 166 s'intercalent entre les distiques 
418 et 419 (d'après notre numérotation). «Le jour où furent 
pétries les argiles, sur ta tablette fut gravé le récit de la foi.» 
Lahfjt (ML, 357-358) perçoit ici une évocation du ha dft h ۰ 
<L'argile d'Adam a fermenté dans Ma main pendant quarante 
matins.» Ce sont les jours «avant les temps» où fut essencifiée la 
nature originelle (fitrat) de l'être humain, c'est-à-dire de l'hu- 
manité spirituelle investie, lors de la théophanie primordiale, de la 
fonction de manifester la gnose, la Connaissance parfaite. C'est 
à cet événement de la métahistoire, rendant possible et validant la 
théosophie mystique (‘irfân), que fait allusion ce verset: «ll 
a gravé la foi dans leurs cœurs» (58: 22). 

Les deux distiques intercalaires (G.R. 165 et 166) amplifient 
le thème en évoquant le phénomène du mende. LAM (MI. 129- 
130) rappelle à cette occasion que les deux termes 'A 1a m (monde) 
et'ilm (connaisance) proviennent de la même racine. La totalité 
des êtres qui constituent le monde, sont le moyen par lequel con- 
naître le Vrai, l'Etre divin (Haqq). I y a la forme visible 
(sûrat) des êtres et il y a leur réalité supra-sensible (ma'nA). 
Là où se noue l'articulation de l'une et de l'autre, là même est le 
passage par lequel s'effectue le ta'wil, le tahqiq, la compré- 
hension du sens vrai. D'où le distique 419, reprenant le motif 
de la tablette de la foi, énonce: «Si tu lis ce livre comme un vade- 
mecum, tu peux comprendre tout ce que tu désires.» Ce qui pour 
LAhîjî veut dire: si tu déchiffres le texte de ton aptitude essentielle, 
tel qu'il est gravé dans le livre qui est ton <heccéité éternelles 
('ayn thAbita). Cette «heccéité éternelle» est ce qui mesure 
ct détermine la capacité de chacun; la Manifestation divine, la théo- 


phanie, n'adviendra jamais que sous une forme et dans une mesure 
correspandant à cette aptitude (et telle est déjà la doctrine d'Ibn 
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‘Arabi). Ce dont la fitrat ne reçut pas capacité dès l'origine, 
ne pourra jamais être denné ni imposé. 

Ici la voix du commentateur ismaélien se fait entendre à 
l'unisson: «O enfant d'Adam, qui donc es-tu? D'où es-tu venu? 
Maintenant que tu es là, quelle foi professes-tu? Ton origine quelle 
est-elle?» La réponse à ces questicns est à déchiffrer gur la tablette 
de ton être, indique la Roseraie du Mystère. Ce que tu y déchiffres, 
c'est le secret du pacte de solidarité entre le seigneur et son fidèle, 
dont les termes déterminent la forme où son seigneur se manifeste 
à lui. L'auteur ismaélien le souligne par un verset gorânique qui, 
pour la raison que nous avons dite (ci-dessus note 50), est perçu 
comme une sentence de l'Imâm éternel: «Soyez fidèles à votre 
engagement envers moi; je serai fidèle à mon engagement envers 
vous» (2: 38). 


2. La décision préexistentielle, 


3. Les distiques suivants (G.R. 420-423) prolongent le même 
thème. «Tu as acquiescé au pacte de fidélité dans la Nuit, mais par 
inconscience tu en es devenu oublieux.» ازئطقا‎ (M.I. 358-361) expli- 
cite l'allusion, comme peut le faire un disciple d'Ibn 'Arabi. La 
Manifestation de l'Essence divine à elle-même, soi-même à soi-même, 
est la Théophanie absolue, parce qu'elle se produit encore sans le 
revêtement des Noms et des Attributs. Elle est le Jour, «celui où 
furent pétries les argiles», où furent déterminées les «heccéités 
éternelles». La seconde Théophanie, s'accomplissant au plan de 
l'Unité plurale, sous le voile des Noms et des Attributs, est, par con- 
traste, désignée comme la Nuit. Assumer la condition humaine, c'est 
se trouver dans cette Nuit, ou plutôt c'est être cette Nuit, et par 
là même assumer le pacte de fidélité de la Nuit humaine envers le 
Jour divin d'avant les temps. Ce pacte de l'hcmme, pacte de la Nuit 
envers la suzeraineté divine, c'est l'acclamation solennelle par 
laquelle l'humanité préterrestre répondit à la question: «Ne suis- 
je pas votre seigneur?» (7:171). 

C'est ce pacte qu'une fois jetée dans l'existence terrestre, 
l'humanité oublie, parce que prévalent les attributs de la Rigueur 
divine (jal4liya), tandis que les voiles de la Ténèbre physique. 
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les entraves corporelles, les jouissances charnelles, engioutissent le 
ressouvenir. <Dès avant les temps, dit notre commentateur ismaé- 
lien, tu as assumé le pacte de fidélité divine, et puis, dans la suite des 
temps, l'attachement aux biens et aux ambitions de ce monde t'a 
conduit à oublier la sûre vérité de la condition humaine.» 

C'est précisément pour rémédier à cet oubli que la Parole di- 
vine (Kalâm-e Haqq) est descendue par les prophètes: «Pour 
te donner ressouvenance du Pacte primordial» (G.R. 422). LA 
insiste: il ne s'agit pas d'une connaissance nouvelle à acquérir, mais 
du ressouvenir d'une décision préexistentielle. L'essence constitutive 
de la réalité humaine ط)‎ q Î q at -e i n a Ê n f), c'est d'être le miroir, 
la forme épiphanique (mazhar) de l'ensemble des Noms et Attri- 
buts divina. Bien entendu, les degrés de la réalité humaine se différen- 
cient chez les individus qui la réalisent, en fonction de leur ré- 
ceptivité respective et de leurs aptitudes inégales, bref en fonc- 
tion de leur capacité théophanique ( m azh arf y a). Dès l'éclosion 
préexistentielle de sa nature originelle (fitrat), chaque individu 

. humain est apte à une connaissance et à un degré de gnose ) ۵۲۲۱۰ 
fat) qui lui sont propres. Certes, les parfaits sont capables de voir 
l'Etre divin dans l'ensemble de ses Noms et de ses Attributs; d'autres 
sont constitués différentiellement pour la perception de certains de 
ces Noms et de ces Attributs seulement. Mais il reste que chacun, dès 
le moment de sa fitrat, a assumé le pacte qui définit aujourd'hui 
son mode d'être et de connaître; pour chaque individu, il y a la Mani- 
festation d'un Nom divin, proportionnée à sa capacité. D'où, si tu as 
vu l'Etre divin à l'origine, tu peux le voir aujourd'hui, à condition 
Que tu te ressouviennes de la forme assumée par ton pacte de fidé- 
lité. Réciproquement: «Si pour commencer tu as vu l'Etre divin ici 
même (c'est-à-dire dans le règne de l'être présent), tu pourras de 
nouveau le voir mêmement là-bas (puisque le second règne, l'o utre- 
monde, correspond à celui-ci; mais ce que tu n'auras pas atteint 
dans le premier, ne s'actualisera pas pour toi dans le second). Con- 
temple donc aujourd'hui ici-bas ses Attributs, pour pouvoir demain 
contempler son Essence» (G.R.422-423). 

Deux thèmes se trouvent déjà amorcés ici. Voir Dieu en ce 
monde, c'est reconnaître l'Homme Parfait, c'est-à-dire la personne 
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manifestée de l'Imâm éternel. Celui qui aura été incapable de voir 
en ce monde, le sera tout autant dans l'autre (cf. ci-dessous les 5 4 
et 5). C'est pourquoi l'injonction de contempler les Attributs s'a- 
dresse au commun des mu’minfn. Les parfaits d'entre les 
AwliyA et les gnostiques ('oraf 4) ont dès ici-bas contemplé 
l'outremonde; pour eux la résurrection se lève dès ce monde (cf. 
encore $$ 32-35). 

Le commentateur ismaélien fait écho à ces considérations: 
«Telle est la prééternité, telle est la postéternité. Autrement dit: 
le pacte conclu dès avant les temps, rejoint la suite infinie des 
temps. Ne le rompent que l'attachement aux biens et aux ambitions 
de ce monde, les divagations de l'âme qui s'égare dans les loin- 
taina.» 

3. L'Homme Parfait: l'Imâm 


4. C'est le premier des thèmes amorcés dans le paragraphe pré- 
cédent. «Celui qui n'aura pas contemplé l'Essence divine (ou la Per- 
sonne divine, db A t-e H a و‎ q) dans l'existence de l'Homme Parfait, 
celui-là ne la verra jamais.» À l'appui du distique: «Quiconque n'en 
fut point ici-bas le familier, lui restera à tout jamais étranger,» le 
commentateur iamaélien ajoute: «Celui qui aura été inattentif à 
l'existence de l'Homme Parfait et ne l'aura pas contemplé lorsque c'en 
était la période (c'est-à-dire celui qui n'aura pas compris qui 
était l'Homme Parfait en son temps), celui-là restera pour toujours 
un étranger. C'est en ce sens qu'il a été dit: Celui qui m'a vu,ce- 
lui-là a vu Dieu.» 

De nouveau l'imâmologie nous fait entendre une réminiscence 
évangélique («Celui qui m'a vu, celui-là a vu le Père», Jean 14:9), ré- 
miniscence dont les termes sont de ceux qui conduisent à homologuer 
la fonction de l'imâmologie en théologie islamique, à celle de la 
christologie en théologie chrétienne (cf. déjà ci-dessus, Ze traité, 
note 107). Sans doute peut-on dire que cette sentence recèle le se- 
cret de l'imâmologie ismaélienne, et par là même est d'une importan- 
ce déterminante pour le phénomène de coalescence de l'Ismaélis- 
me et du soufisme. On peut donc présumer que le sens en domine la 
spiritualité à laquelle acheminent nos ۲۵۲۷۱۱۵ ۰ C'est pourquoi il 
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nous apparaît nécessaire d'illustrer ici ce thème d'imâmologie fon- 
damentale, en développant quelque peu les indications esquissées dana 
les Préliminaires du présent traité (ci-dessus pp. 5 88.). 

Le motif de l'Homme Parfait intervient dans nos Ta'wflAt 
entre les distiques G.R. 423 et 424. Chez LAhiji, ce même motif 
(Mard-e tamâm, Mard-e Kâmil, Anthrôpos te- 
leios ) prend place à l'occasion des distiques 347-349 (M.I. 288-290), 
distiques qui, dans nos Ta’wfilât, n'apparaîtront que plus loin 
(§ 10). Les quelques lignes auxquelles se limite ici notre commenta- 
teur ismaélien (ou plutôt, sans doute, les notes recueillies par l'audi- 
teur) restent allusives. Pour en apprécier la portée, il faut avoir en la 
pensée ce qui fait, en son essence, l'Ismaélisme réformé d'Alamût: 
l'exaltation de l'Imâm comme Homme Parfait, Homme de Dieu 
(Mard-e Haqq), au rang suprême; corollairement la prépondé- 
rance définitive du Lea will, c'est-à-dire de l'Islam ésotérique (bA- 
tin) sur l'Islam exotérique (zû hîr (, de la religion de ما‎ Résurrec- 
tion (Qiyâmat) sur la sharî'at, etc. Toute contribution à là 
connaissance du shl'isme, aussi bien sous sa forme ismaélienne que 
sous sa forme duodécimaine, tendant à en faire reconnaître la 
place en histoire des religions, élargit pour autant le champ des 
études consacrées au théologoumène de l'Anthrôpos (Anthrô- 
pos des Gnostiques, de la vision finale du livre d'Hénoch, 
Anthrôpos tou Theou de Philon etc.), car c'est dans cette 
lignée que la typologie religieuse doit s'efforcer de fixer les traits de 
la gnose shi'ite, et partant de déterminer avec quel type de christolo- 
gie l'imâmologie est particulièrement en correspondance. C'est un 
thème que les deux traités précédents ont déjà fourni l'occasion de 
signaler. 

Imâmologie et anthropologie ismaéliennes sont interdépen- 
dantes. La Forme humaine étant constituée à l'image de la Forme 
Divine, elle est investie de la fonction théophanique par excellencs. 
On a déjà signalé précédemment qu'à l'appui de ce théologoumène, 
nos auteurs réfèrent à la Bible, à l'Evangile, à l'Avesta, comme aux 
sentences du prophète de l'Islam ۴۶, Comme ImagoFormaeDei, 
la Forme humaine assume une fonction de salut cosmique. 
Déjà on a pu lire chez Abû Ya'qûb que lors de la parousie, les 
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pierres et les arbres parleront ©. Le même thème se retrouve chez 
nos auteurs; le ma ' å d , retour à l'outremonde, le monde des entités 
spirituelles (r û h & n fy ãt (, est le passage à un état d'existence où 
tout prend forme d'une réalité humaine, puisque seul l'être humain 
possède le langage, le logos. C'est donc par l'intermédiaire de 
l'homme que les choses retrouvent la voie de leur Origine ۰ 

Corollairement: affirmer que l'Imâm est l'Homme Parfait. 
VHomme de Dieu (Mard-eKhod&-Anthrôpostou The- 
ou), c'est le reconnaître comme étant l'organe suprême de la sotéri- 
ologie. Aussi bien celle-ci est-elle conditionnée par le tah qîq, la 
réalisation du sens vrai, et cette réalisation s'accomplit par le ta'- 
w11, lequel est le ministère de l'Imâm. Il convient de rappeler encore 
que cette imâmologie vise essentiellement non pas la figure empirique 
de tel ou tel Imâm en particulier, mais la réalité et l'essence d'un ImAm 
éternel, dont chaque Imâm individuellement est l'exemplification ter- 
restre. Si le dernier ImAm est qualifié en propre de Qâ'imal-Qiyâ- 
mat, chaque Imâm est aussi bien virtuellement le QA'im (et la 
qualification en fut donnée à l'Imâm Hasan ‘alädhikri- 
bifs-saläm qui proclama la Qiy A mat, la Résurrection, 
à Alamût). C'est cet Imâm éternel que vise l'imAmologie 
en lui donnant le titre de ۷ ۰ ۷ ۱۵ - 5 A, notre seigneur, 
dont il est dit que toujours il exista, toujours existe et 
toujours existera. H peut y avoir des périodes d'occultation (satr Io 
et des périodes de manifestation. L'Imâm peut apparaître tantôt 
comme enfant ou comme adolescent, tantôt comme homme mûr ou 
comme vieillard, voire être encore dans le sein de sa mère, ces 
différences sont uniquement relatives au monde créaturel, parce que 
la perception des hommes est conditionnée par les limites de leur 
mode d'être. Sinon, dans le Plérôme divin (‘Alam-e KhodA),ces 
mutations sont inexistantes ۰ 

D s'entend alors que nos auteurs puissent dire que la connais- 
sance de l'Imâm, de l'Homme Parfait, soit la connaissance de Dieu, 
puisque l'Imâm est la théophanie primordiale, préexistant à la formn- 
tion des mondes. C'est précisément dans ce contexte qu'il faut enten- 
dre la sentence citée ici par notre commentateur: «Celui qui m'a vu, a 
vu Dieu», cette sentence où l'imAmologie donne un écho extraordi- 


Google 


L'OBJET DE LA QUETE (43) 


naire à l'Evangile de Jean (14: 7 et 9; cf. encore ci-dessous § 35). Mais 
dans toutes les déclarations semblables (par exemple, les prodigieu- 
ses déclarations de la Khotbatal-Bayân), c'est l'Imâm éternel 
qui parle, non pas tel ou tel Imm en son nom propre. De nombreux 
textes seraient à recueillir, ceux-ci par exemple: «Les prophètes 
passent et changent, Nous sommes, Nous, des Hommes éternela 
(anâs 01۲ص وه‎ ۵۵ (۰ “> «J'ai connu Dieu avant que ne fussent 
créés les Cieux et la Terre. Nous sommes avec Dieu dans un rapport 
tel qu'étant avec Lui, nous sommes Lui. Je suis celui qui élève lea 
Cieux et qui étend la Terre. Je suis le Premier et le Dernier. 
Je suis le Manifesté et le Caché. Je suis sachant toutes 
choses. ®» Un autre texte précise comment, en leur essen- 
ce éternelle, les Imâms sont les Attributs de Dieu: «La lumière qui 
émane de la lampe n'est pas la lampe elle-même; mais s'il n'y avait 
pas cette lumière, comment saurait-on ce qu'est la lampe et même 
où est la lampe?» C'est pourquoi ne pas connaître les Imâms, c'est 
ne pas connaître Dieu *, 

D s'agit ici d'une métaphysique de l'Imâmat originellement 
commune à toute la théosophie shf'ite, puisque aussi bien ها‎ diffé- 
renciation entre shl'isme duodécimain et shi'isme septimanien ou 
ismaélien n'est pas primitive. L'on peut en prendre un exemple 
dans l'école shaykhie, laquelle s'est proposée, depuis la fin du XVIIIe 
siècle, la revivification intégrale de la théosophie du shf'isme. 
Un récent livre du Shaykh Ab'i-Qâsim Ebrahîmî (Sarkâr Aghâ) ۲ 
nous rappelle, parmi certains textes que cite Mohsen Fayz en son 
Tafsfr (le SAf{) et dont la source est le 16148 ۲ al-Taw hfd 
de Sadûq, cette parole du IV“ Imâm, "AN Zaynol-'Abidin: «Nous 
sommes la Face de Dieu (Wajh Allah) qui procède de Lui.» 
Et cette parole ne fait que répéter la déclaration que rapporte 
Ibn Shabr-Ashûb et que le Ie Imâm formula à propos du verset: 
«Seule permane la Face de ton seigneur» (55: 27): «Nous sommes 
cette Face de Dieu», dit l'Imâm, 

On connaît d'autre part l'exégèse mystique que l'école d'Ibn 
‘Arabt donne d'un verset parallèle: «Toute chose va périssante 
hormia sa face» (28:88), c'est-à-dire hormis la Face éternelle de 
cette chose, son «heccéité éternelles ou son Esprit-saint. Or, 
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de ce même verset le VI° Imâm, Ja'far Sêdiq, donne un ta'wil 
remarquable, duquel il ressort que sans imâmologie il n'y aurait 
pas d'expérience spirituelle ni religieuse possible. Ce qu'il faut 
entendre par la Face divine, selon l'Imâm, c'est en effet la Face que 
prend la divinité pour les créatures humaines, et sans laquelle les 
hommes ne pourraient se tourner vers la divinité qui est en soi 
inconnaissable et inexprimable. Cette Face, c'est l'Homme Parfait, 
c'est-à-dire le plérôme des Imâms. L'Imâm Ja'far déclare: «Nous 
sommes cette Face de Dieu qui est impérissable. C'est pourquoi, 
lorsque le verset qorânique déclare hormis sa Face, cela veut 
dire hormis sa Religion éternelle °», puisque les Imâms sont la Face, 
la révélation de la divinité, la langue par laquelle elle s'exprime. 
Ces déclarations donneront tout son sens au terme de Chahre-ye 
(-Wajh-e) Haqiqat que l'on rencontrera plus loin (8 34). 
Lorsque l'on suggère que la fonction théophanique de l'imâmologie 
est l'homolague de la révélation de Dieu en Christ pour la théologie 
chrétienne, on n'exprime pas là simplement un point de vue com- 
paratiste, mais un sentiment parfaitement conscient dans le shf'isme. 
En témoigne en effet le prône où le V“ Imâm, Mohammad Bâqir, 
parlant lui aussi au nom de l'Imâm absolu, déclare: «Je suis le 
Christ qui guérit les aveugles et les lépreux, qui crée les oiseaux 
et qui dissipe les nuées (c'est-à-dire le second Christ, explique une 
glose): je suis lui et il est moi (anê howa wa howa anû) *.» 

C'est pourquoi, sans imâmologie, les moslimün restent 
exposés au double piège du ta'tf1 (dépouiller Dieu de tout attribut 
pour sauver sa transcendance) ou du tash bih (imputer à la divinité 
en soi les attributs humains). La Face divine qui est l'Imâm ne 
peut donc jamais être absente du monde des hommes, même s'il 
est inévitable qu'elle soit occultée pour la grande masse d'entre 
eux. C'est un corollaire de la théosophie shî'ite posé avec le principe 
même de l'mâmat, affirmant la permanence de celui-ci et partant 
celle de la hiérarchie mystique dont l'Imâm est le centre, le fonde- 
ment (Asâs). 

Il existe en permanence un Homme Parfait, par qui les 
humains peuvent trouver la voie de leur salut. Les déclarations 
des Tasawworûât de Nasir Tûsî et celles du Kalâäm-e Pir 
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convergent sur ce point: Dieu a fait de l'Imâm le centre des Cieux 
et le pôle de la Terre, pour que toute chcse, révoluante ou im- 
mobile, conserve par lui sa propre place. L'Imâm est présent en 
tout temps, pour transmettre la gnose divine aux hommes, de 
sorte qu'il est le Hcjjat suprême, la «Preuve», c'est-à-dire le 
garant divin, celui qui «répond pour Dieu» aux créatures. «Si la 
Terre restait un instant sans un Imâm, visible ou non, elle périrait 
avec tous les Terrestres». Cest pourquoi «celui qui meurt sans 
connaître son Imâm, meurt de la mort des inscients.» Certaines 
réponses du IV“ Imâm forment un tout: «Comment connaître 
Dieu ?—Par l'Homme de Dieu en ce temps (be Mard-ewaqt-e 
۵ ).—Qui est celui-ci?—Celui qu'il a investi: l'Imâm du temps, H o j- 
jat de Dieu pour les hommes, car ceux-ci n'ont pas d'autre ré- 
pondant pour Dieu.—Qu'est-ce alors que la connaissance de Dieu? 
La connaissance de l'Imâm’2» C'est qu'en effet, si «lea Hommes 
de Dieu (Mardân-e KhodA, c'est-à dire les Imûma) ne sont 
pas Dieu lui-même, ils ne sont cependant pas séparables de Dieu 73.» 

Tous ces propos mettent en pleine lumière la portée allusive 
du § 4 de nos ۲۵ ۷۱۱۸ ۰ Partout où l'on rencontre ce thème de 
la nécessité du pôle (Q otb) et de sa présence permanente, on 
peut déceler une empreinte de la théosophie shf'ite. Mais en outre 
on renccntre, comme en étant le corollaire, le thème des hiérarchies 
mystiques dont l'Imäm est le centre. On a déjà signalé (Prélimi- 
naires, p. 15 et note 35) la présence de ce thème chez Sohrawardi 
et son commentateur Shahrazôri, où il a pour source un entretien 
du 1۳ Imâm avec son disciple Komayl ibn Ziyâd. L'idée de ces 
Liérarchies mystiques existe chez les Ishrâqiyün, dans toute 
la théosophie du soufisme, comme elle existe en gnose shfite, is- 
maélienne ou duodécimaine. On ne peut ni analyser ici les rapports 
de structure, ni décider des questions historiques d'origine. Mais 
ü reste que d'une part, l'idée en est sclidaire de l'imâmologie, et 
que d'autre part, ce que présupposent nos Ta'wilât, c'est qu'il 
y a un rapport entre les gradations de ces hiérarchies et les étapes 
de l'expérience spirituelle, et qu'il est possible de «chiffrer» les 
unes par les autres. 

Envisagé ainsi, le thème reparait à la fin du 5 6 de nos 
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Ta'wilat; il en recroise l'énoncé, au § 9, sous la forme qui est la 
plus courante dans le soufisme. Certains de nos textes décrivent 
cette hiérarchie du hiérocosmos groupée autour du Qotb, 
le Pôle, en désignant celui-ci, en sa réalité éternelle permanente, 
sous le nom de Melchisédek, mettant ainsi nos recherches en gnose 
ismaélienne sur la trace des gnostiques melchisédékiens 7. En 
conséquence, le mystérieux personnage de Melchisédek se trouve 
identifié en effet avec l'Imâm Résurrecteur, le Q#'imal-Qiyamat 
au sens ismaélien, comme avec le XII‘ Imâm, l'Imâm caché des 
Shl'ites duodécimains, et avec le Saoshyant zoroastrien #. Décrivant 
une biérarchie articulée sur une quintuple gradation, l'un de nos 
textes en appelle même à un témoignage sunnite: «Nos Maîtres 
ont déclaré: D'entre les humains Nous avons élu quatre mille hom- 
mes; d'entre ces quatre mille, quatre cents; d'entre ces quatre 
cents, quarante; d'entre ces quarante, quatre; d'entre ces quatre, 
un unique qui est le pôle (qotb). La stabilité du monde repose 
sur lui; pas un instant le monde n'est sans lui, car sans lui le 
monde ne pourrait centinuer d'être. Les shl'ites appellent ۰ 
nå le Résurrecteur (Qâ'imal-QiyAmat); certains le désignent 
comme Melchisédek (Malik al-Saläm); d'autres comme Mo- 
hammad Mahdi. Et certains déclarent que Mohammad Mahdi 
fils de l'Imâm Hasan ‘Askarf (onzième Imâm), sortira un jour 
de l'occultation ) g h û r, la caverne). Certains reconnaissent comme 
tel Mohammad ibn al-Hanifiya: d'autres disent qu'il eat encore 
dans le sein de sa mère %.» 

D y aura à mentionner plus loin la structure que présente, 
dans les traditions courantes du soufisme, la hiérarchie mystique 
groupée autour du pôle et fondée sur le chiffre de 360 personnes (cf. 
ci-dessous $ 9); l'on se borne à observer ici que l'idée même de 
cette hiérarchie présuppose l'idée ماز که‎ de l'Imâm et est impensable 
sans elle. Quant à rendre compte, historiquement, du passage d'un 
type de hiérarchie à l'autre, le problème semble pour le moment 
impénétrable. En revanche, il ne serait pas difficile de dégager 
l'homologie de structure que présente la gradation hiérarchique 
dans les deux formes de tradition (celle qui procède du nombre 
4000 et celle qui procède du nombre 360). Mais une autre situation, 
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intérieure à l'Ismaélisme, pose un autre problème: la réduction 
des dix grades connus à l'époque fâtimide, aux cinq ou six grades 
retenus dans l'Ismaélisme d'Alamût. Cela pose la question de 
savoir quelle est, en raison dernière, la signification de la hiérarchie 
ismaélienne. Or, nos Ta'wilât, en effectuant le passage entre 
le microcosme et le hiérocosmos, nous font entendre une signification 
qui est celle que nous avons à retenir ici. 

On s'est demandé s'il s'agissait de fonctions effectives, de 
rangs honorifiques, voire de quelque chose de semblable aux grades 
universitaires 7. S'il y a tant de difficultés pour répondre à la 
question posée en ces termes, c'est peut-être bien que tout cela a 
aussi un autre sens, le sens que nous conservent précisément nos 
textes d'Ismaélisme soufi. Et ce aurait à nous préserver de 
croire que ces hiérarchies puissent faire l'objet d'une enquête 
sociologique, qui les «expliquerait» comme le reflet de la «structure 
sociale» d'un groupe religieux donné. Aussi bien le principe de 
la ۵1۷ ۲ («discipline de l'arcane») que l'idée shlite duodé- 
cimaine de la g ha y bat rendent également impossibles une enquête 
de ce genre et toute statistique. Le ۶ 9 de nos Ta'wflAt nous 
rappelle sur ce point un hadith décisif: «Mes amis ( A wliyA'f) 
sont sous mes tabernacles; personne ne les connaît hormis moi- 
même.» Là-même est éncncé le principe d'une hiérarchie purement 
spirituelle, de qualité suprasensible, qui comme telle ne peut être 
qu'ésotérique. De nos jours encore le shaykhisme a insisté avec 
vigueur sur ce point 7. 

Le même problème s'est trouvé posé par les 55 degrés de la 
hiérarchie religieuse qui, chez Jåbir ibn Hayyân, récapitule toutes 
les désignations ccnnues dans les diverses branches du shf'isme. 
En fait, ces désignations s'appliquent à des Personnes spirituelles 
(ashkhâs rûhânfya) typifiant les voies par lesquelles pro- 
gresse la purification intérieure, toutes ces Personnes tendant vers 
un but unique qui est le Qâ'im, c'est-à-dire vers la délivrance 
de l'âme. Si leur hiérarchie présente 55 degrés, c'est parce que 
ces degrés sont en correspondance avec les 55 Sphères célestes 
reconnues par l'astronomie”? (de même que les 360 personnes d'un 
autre type de hiérarchie spirituelle sont en correspondance avec 
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les 360 degrés de la Sphère). Mais il n'est nullement impliqué que 
ces Personnes soient nommément connues, ni même connaissables. 
Or cette homologation entre les rangs du hiérocosmos et la structure 
des Cieux astronomiques est exemplaire, en ce qu'elle atteste ainsi 
son existence et son sens, dans l'Ismaélisme, dès avant l'époque få- 
timide. L'homologaticn entre les dix rangs de la hiérarchie de 
l'époque fâtimide et ceux des Sphères célestes qui sont les dix 
Sphères englobantes, n'est qu'une variante du même ۰ 
Ensuite, de même qu'il effectue le passage entre le macrocosme 
astronomique et le hiérocosmos des «Personnes spirituelles», le 
ta'wil effectue le passage du hiérocosmos au microcosme, et de 
celui-ci à celui-là. Les Cieux de l'astronomie sont homologués aux 
Cieux de la d a'w at , et les Cieux de la da'w a t aux Cieux intérieurs 
de chaque «personne spirituelle». Ce nous semble être tout le 
secret de nos Ta'wflât, et la raison pour laquelle la coalescence 
de l'Ismaélisme et du soufisme, postérieurement à Alamût, peut 
être considérée comme préexistante dès l'origine. 

C'est avec raison que W. Ivanow a souligné que les ho dûd 
ne sont pas une Eglise; ils ne représentent pas l'organisation d'un 
clergé, mais en quelque scrte une extension de la personne de l'Imâm; 
ils en sont les mains, les «ailes» (ajnâh), assumant, chacun à 
son rang, le ta'wil dont l'Imâm est le fondement et la source. 
Au point de vue delaréalisation spirituelle, leur gradation 
est à comprendre en fonction du rapport de proximité de chaque 
adepte avec l'Imâm. De ce point de vue, le thème des hiérarchies 
est une amplification du thème de l'Imâm comme Face divine, indiqué 
dans les exégèses rapportées ci-dessus. Tous les degrés, les ho ûd 
ou «limites», s'étageant au-dessus les uns des autres, représentent 
chaque fcis cette Face de ۱1۳8 dont la connaissance est pour 
chaque adepte, à chacun de ces degrés, la connaissance de soi-même. 

Si nos Ta'wilât choisissent comme leitmotiv la question 
posée par G.R.: «Qui est le Migrateur?» (cf. encore les 46 6, 10, 
47-49), c'est que l'affaire décisive est de reconnaître quel est 
l'homme qui est en voie ou sur la voie de réaliser en lui-même 
l'Homme Parfait, c'est-à-dire celui que l'Imâm rendra esemblable 
à lui-même». Les hod û d, les «limites», se montrent alors comme 
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18 étapes de cette réalisation, de cette Migration; ces étapes «sym- 
bolisent avec» les degrés de la hiérarchie ismaélienne, précisément 
parce que les unes et les autres marquent le degré d'approche de 
YImâm, c'est-à-dire la relation spécifique que la spiritualité shf'ite 
conçoit entre l'adepte fidèle et l'Imâm comme «Face de Dieu». 
Comme «organes» (mains, ailes) de l'Imâm, les hod ûd marquent 
la croissance de l'Homme Parfait dans l'homme spirituel. 

Groupons alors ensemble quelques textes comme ceux-ci: 
«Quiccnque ne réalise pas la connaissance de l'Imâm de son tempa 
et la connaissance de soi-même, meurt comme un inscient (jâhil).» 
«Celui qui se connaît soi-même connaît son Seigneur, et par là 
même atteint à la connaissance de l'ImÂm de son temps %.» «Sois 
moi fidèle, dit l'Imâm, et je te rendrai semblable à moi, comme 
Salmân#!» De ce groupement il resscrt que connaissance de soi, 
connaissance de Dieu, connaissance de l'Imâm, sont les aspects d'une 
seule et même Connaissance fondamentale libératrice, d'une même 
«gnoses. Toute progression tendant à la «Conformation avec 
l'Imâms, par conséquent à la réalisation de l'Homme Parfait dans 
la personne de l'adepte, est progression dans la connaissance de 
soi. Les «limites» qui marquent autant de degrés de proximité 
par rappcrt à l'Imâm, c'est-à-dire toute la hiérarchie des ho ۵ 
du hiérocosmos ('âlam-e Dîn), expriment simultanément les 
limites et les étapcs de la connaissance de soi. Par là même est posé 
le principe d'intériorisation grâce auquel le ta wî! fait 
symboliser le hiérocosmos et le microcosme, et par là même dégage 
les fondements spirituels du hiérocosmos ismaélien. 


Bien entendu l'en ne préjuge pas ainsi de l'organi 
extérieure de la da' wat, de la «Convocation ismaélienne», avant, 
pendant et après l'époque fâtimide (la question restera peut-être, 
elle aussi, impénétrable). Mais il semble capital de distinguer entre 
l'aspect pour ainsi dire «canonique» de l'élévation de tel adepte 
à tel grade, et l'état spirituel, le degré d'avancement spirituel, que 
postule une telle «vocation», et sans lequel serait ruiné le principe 
même de la hiérarchie ésctérique de l'Ismaélisme, tandis que l'homo- 
logation de ses rangs avec les hiérarchies des autres univers de- 
viendrait un non-sens. Abû Ishaq Qohistänf nous informe qu'il 
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fut lui-même investi du rang de Ma'dhûn, mais il nous informe 
aussi des conditions spirituelles requises pour chacun des grades 
de la hiérarchie“. Cependant la qualification extérieure ne se 
confond nullement avec l'état intérieur; il est même concevable 
que celle-là ne soit pi itablement la sanction de celui-ci, car 
celui-ci n'est pas nécessairement connu extérieurement, n'appelle 
pas nécessairement une «promotion pour ordre». Tel est précisé 


ment le cas des «personnes spirituelles» de la hiérarchie religieuse 
selon Jäbir ibn Hayyân. La qualification extérieure par tel ou tel 
grade est comme le zâhir de la «personne spirituelle» qui en 
estlebâtin. Mais nos Ta' ۷۱۱۵ t, en reconduisant tel état spiri- 
tuel intérieur à tel ou tel grade de la hiérarchie, reconduisent 
simultanément celui-ci à sa signification intérieure, elle font sym- 
boliser les «Cieux de la Da'wat» avec les «Cieux de ton êtres. 

C'est pourquoi nous avons évoqué déjà non seulement les 
efforts déployés de son côté par Haydar Amoli (VIII-/XIV:8.), 
en son 1۸۳۲ al-Asrâr, pour opérer la rejonction entre le 
shfisme duodécimain et le soufisme, au nom de leur «origine 
cummune» et de leur «secret communs, mais aussi, à la même 
époque, l'œuvre admirable réalisée par "Aläoddawla Semnänf (ob. 
736/1336), notamment en son ‘Ta f sîr. Semnänf intéricrise toute 
la prophétologie; les prophètes du passé deviennent les «prophètes 
de ton être» (le Noë de ton être, Nûh ۷ زه‎ ۵0:۷۵ , le Moïse de 
ton être etc.); les sept profondeurs ésctériques du Qorân sont 
rapportées respectivement aux sept centres ou organes subtils de 
la physiologie mystique f. Parallèlement, l'on peut dire que la 
théosophie ismaélienne dévoile les hod ۵۵ comme les «limites de 
ton êtres (le DA'i de ton être, le Hojjat de ton être); ce sont 
autant de «limites» que franchit le migrateur pour devenir 
le ‘ârif. 

Aussi bien est-ce cette progression intérieure qui conditionne 
la solidarité métaphysique des compagnons de la da w a t, telle que 
nous l'a décrite notre second traité 5. Là chaque h a d d entraîne 
son mahdüûüd au-delà de lui-même, vers un nouveau hadd qui 
leur est supérieur à tous deux dans le Temple de Lumière de 
l'Imâm. Ici, chaque «limite» atteinte dans le progrès du pèlerinage 
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intérieur entraîne l'adepte, d'horizon en horizon, de «cycle en cycle 
de ses résurrections», jusqu'à l'horizon de l'Homme Parfait. Là 
se réalise ad extra l'événement atteint intérieurement. C'est 
donc bien encore le «principe de la Balance» que mettent en œuvre 
nos Ta'wilât du Golshan-e bis. 


4. Le Hojjat comme guide. 


5. Le motif du Hojjat se trouve préparé dès la fin du paragra- 
phe précédent, quand est indiqué le but ultime: atteindre à la 
vision de l'Hcmme Parfait. Notre auteur ismaélien introduit un 
nouveau distique (G.R. 424): «Sinon, ne gaspille pas ton effort: 
prête l'oreille au Qorân qui te dit: ce n'est pas toi qui guides 
i28:56).» Ce qui veut dire: «Si tu n'as pas reconnu l'Essence divine 
tdhât-e Haqq) dans l'être de l'Homme Parfait, il reste que 
sans celui-ci tu ne peux v Jir celle-là» (p. 134, 1. 9). Là même éclôt 
le thème du guide ` qui est capable de vcir? qui peut rendre la 
vue à celui qui l'a perdue? «L'aveugle aux couleurs ne te croira 
Pas, dusses-tu pendant cent ans lui expliquer et lui prouver (ce 
que c'est qu'une couleur). Blanc, jaune et rouge, vert et verdure, 
pour lui tout cela n'est que du noir (G.R. 425-426). Ainsi que 
le dit ce verset: Celui qui est aveugle en ce monde le sera dans 
l'autre, et se retrouvera complètement égaré (17:74).» 

Tout cela réfère au thème de la vision dès avant les temps, 
au pacte préexistentiel dont il a été dit précédemment: si tu as 
vu l'Etre divin, tu peux le revoir ici-bas; mais si tu ne le revois 
Pas ici-bas, tu ne pourras le revoir dans l'outremonde. Il s'agit 
non pas, certes, d'une vision avec les yeux de chair, mais de la 
vision intérieure avec les yeux du cœur. Sur ce point Län! 
(M.L, 363-364) et le commentateur ismaélien se font écho l'un à 
l'autre. S'il s'agit d'un être qui dès le principe de sa nature ori- 
ginelle (fitrat) fut voyant, et qui ne fut frappé qu'accidentelle- 
ment de cécité en ce monde-ci par les attaches corporelles, comme 
par autant de maladies aveuglant la vision intérieure primitive, il 
est possible aux médecins spirituels, lesquels scnt les mor s hid â n-e 
kâmil, de lui faire reccuvrer la vue. Mais s'il s'agit de quelqu'un 
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qui est aveugle de par sa nature foncière (fitrat-eas1f) , alors 
ni prophètes ni Awliyâ ne peuvent lui rendre la vue, puisqu'il 
ne l'a jamais eue. <L'oculiste, dit notre commentateur ismaélien, 
ne peut rendre la vue à l'aveugle-né; il n'est pas de pédagogie qui 
puisse rendre capable d'une chose, quiconque n'a pas la capacité 
de cette chose.» 

De son côté, Lähtjt développe: atteindre par la raison aux 
vérités qui se dévoilent par la révélation intuitive (les m o k û sha - 
fât), est aussi impossible qu'il est impossible à l'aveugle-né de 
percevoir les couleurs. L'impuissance de l'intellect rationnel devant 
les réalités de révélation mystique, est la même que celle du sens 
de la vue à percevoir les sons. Il a pu arriver que des philosophes 
rationnels (arb&b-e 'aq1) donnent leur assentiment aux pro- 
phètes, parce qu'ils avaient compris la vérité de leur enseignement. 
Mais ce n'est pas dans cet assentiment que consiste la mo k å aha - 
fat qui ouvre l'accès aux réalités suprasensibles; car cette révé- 
lation (mokAshaf at) n'est possible que par l'amour, le pèlerinage 
mystique, la purification intérieure, une direction parfaits. eAu- 
delà de la raison, l'homme a une autre voie par laquelle connaître 
lea secrets cachés» (G.R. 429). Ce distique prélude déjà au motif 
du Sinai et de l'olivier ($$ 28-27), par lequel l'amour mystique fait 
éclosion au cœur même de l'imâmologie et de la théosophie shf'ite, 
en un dialogue intérieur du Hojjat et de l'Imâm. 

Brusquement, nos Ta'wflât régressent au distique G.R. 
357 (texte p. 135, |. 4): «Son existence n'est point enracinée en ce 
monde; une fois parti, jamais plus il n'y reviendra.» Ce distique, 
LAT l'entend (M.I., 305) comme une allusion au ‘ârif qui, ayant 
rejoint, n'a plus pied en ce monde; s'il y revient, les vagues de 
l'océan de la Théophanie le rejettent vers la haute mer; entraîné 
par l'attraction divine, il ne revient plus de l'intérieur du pavillon 
royal de l'embrasement d'amour. En revanche, si notre auteur 
ismaélien fait intervenir ici ce distique, c'est qu'il y perçoit une 
allusion à l'aveugle, non p: l'aveugle irrémédiable, mais à celui 
qui, après avoir vu dans la préexistence, a été frappé de cécité 
du fait de sa venue en ce monde. Il ne peut avoir le pied sûr; 
s'il se met en route, jamais il n'arrivera. D'où la nécessité du 
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guide, c'est-à dire du Hajjat qui assume ce rôle en tant que 
double spirituel de l'Imäm, lequel est en propre le «guide», le 
pfshwä. «Il est en effet évident que sans guide tu n'arrives 
et n'arriveras jamais nulle part. Or, ce verset le dit: Ceux qui te 
prêtent serment de fidélité, prêtent ce serment à Dieu (18: 10). Ce 
qui veut dire: ceux-là qui prêtent serment de fidélité aux Hojjât,— 
puisque le serment prêté aux Hojjât est un serment prêté à l'Imâm, 
ainsi qu'il est dit enccre: La main de Dieu est posée sur leurs mains. 
Quiconque violera le serment, le violera à son propre détriment 
(48: 10)» (p. 135, 1. 5-8). 

C'est ici le lieu de nous référer à la question déjà esquissée 
dans les Préliminaires (ci-dessus p. 16): qui est le Hojjat? D ne 
peut être tenté d'y répondre ici qu'en fonction de la situation ré- 
sultant des Ta'wilât, telle que la crée la mise en œuvre du 
principe de la «Balance», laquelle fait symboliser le hiérocosmos 
avec le microcogme. En d'autres termes, il s'agit essentiellement 
du sens spirituel que peut dévoiler le thème du Hojjat comme guide, 
si l'on s'oriente sur ce que le paragraphe précédent nous a permis 
d'entrevoir quant au sens des hiérarchies ismaéliennes. Y atteindre, 
c'est essentiellement dégager le lien qui unit deux propositions 
telles que les suivantes. D'une part, cette affirmation: «Tant que 
les adeptes, en ce qui concerne la connaissance de l'Imâmat, n'ont 
pas atteint le degré de Hojjat, ils ne peuvent recevoir le ta’ yî d .» 
D'autre part, cette promesse de l'Imâm: «Sois mon fidèle, je 
te rendrai semblable à moi comme Salmân #,» 

Il a été rappelé ci-dessus (Préliminaires, pp. 11 et 16) que la 
qualification de Hojjat revient de plein droit et en premier lieu à 
l'Imâm lui-même, en conséquence de la fonction théophanique (maz- 
bartya) que l'imâmologie reconnaît à l'ImÂm comme «Face de 
Dieu». Tel est aussi bien l'usage du terme dans les plus anciens livres 
de théologie des Shl'ites duodécimains. Dans les 09۵۱ ۵۱۰6 
de Kolaynf, par exemple, livre qui fut, à l'époque safavide, l'objet 
des vastes commentaires de Majlisi, Khalil Qazwinf, Mollà Sadrâ 
Shîrûzî, le traité de l'Imâm et de l'Imâmat s'intitule Kitåb al- 
Hojjat#, A l'époque fâtimide, le Hojjat désigne un des rangs 
supérieurs de la hiérarchie. Mais les textes ismaéliens de la tradi- 
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tion d'Alamût parlent du Hojjat comme du personnage le plus 
éminent de la hiérarchie spirituelle; sa personne est distincte de 
l'imâm, mais leur communauté d'essence est telle qu'il n'y a entre 
eux aucun intermédiaire, et que le Hojjat a de l'Imâm une con- 
naissance innée, indépendante de tout maître humain et de tout 


enseignement extérieur. 

Cette connaturalité du Hojjat avec l'Imâm, ainsi que la 
préséance absolue de leur syzygie unique, est, bien entendu, en 
liaison avec la modification profonde par laquelle passe la structure 
de la hiérarchie ismaélienne dans l'Ismaélisme d'Alamôût; elle est 
le corollaire de la préséance de l'Imâmat sur la prophétie, de la 
Qiyâmat (et haqiqat) sur la shariat. On a rappelé déjà 
que la hiérarchie des personnes spirituelles présente alors un ordre 
similaire à celui que l'on trouve décrit chez Jâbir ibn Hayyân (et 
symbolisé par l'ordre des lettres ‘ayn, sîn, mîm, cf. Prélimi- 
naires, note 16). 

D est étrange, d'autre part, que si nos textes sont assez 
prolixes en descriptions concernant l'essence et la personne spirituel- 
le du Hojjat, ils ne nous renscignent pas du tout sur les personnes 
concrètes qui auraient pu recevoir nommément cette qualification 
et assumer le rôle correspondant. En fait, ce n'est point par une 
considération extérieure et anecdotique de la personne du Hojjat, 
que l'on peut mettre en œuvre le principe de la «Balance», c'est-à-dire 
le ta'wil faisant symboliser le hierocosmos avec le microcosme 
Or il est nécessaire qu'ils symbolisent l'un avec l'autre, pour que 
puissent être entendues comme deux propositions complémentaires, 
répondant l'une à l'autre, l'injonction d'arriver au degré du Ho 
et la promesse de l'Imâm de rendre son adepte semblable à Salmân. 
Mais les deux propositions n'entrent en rapport de complémentaires 
que par l'idée d'une connaissance spirituelle de l'Imâm, qui elle-même 
conduit à l'idée d'une filiation spirituelle par rapport à l'Imâm. 
Jci encore l'imâmologie d'Alamût semble bien revivifier en la per- 
sonne-archétype de Salmän, l'inspiration du plus ancien Ismaélisme, 
antérieur à l'époque fâtimide. 

Il y a quatre modes possibles pour la ccnnaissance de l'Imâm. 
On peut avoir une connaissance de sa personne sous sa forme 
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physique; c'est une connaissance dont les animaux eux-mêmes sont 
capables. On peut avoir la connaissance de son nem officiel et de 
sa généalogie terrestre; c'est une connaissance qui est accessible 
même aux adversaires. Il y a la connaissance qui est reconnaissance 
de son Imâmat; c'est la connaissance à laquelle participent tous 
les membres de la da'wat. Enfin il y a la connaissance de son 
Essence (dhât) selon la réalité éternelle (haqiqat) de ses 
attributs; c'est une connaissance qui postule que l'on transcende 
tous les autres modes de connaissance; elle éblouit les âmes, et 
c'est la connaissance qui est le privilège du Hojjat ۰ 

D'autre part, il y a une quadruple filiaticn par rapport à 
lImâm. «Les descendants de l'Imâm sont de quatre sortes. 1° 
TI y a ceux qui descendent de lui selon la personne physique (géné- 
alogie selon la chair), comme Mostali#, 2° Il y a ceux qui des- 
cendent de lui au sens spirituel (be-ma'nâ), comme Salmân. 
3° I y a ceux qui descendent de lui à la fois selon la chair et au 
sens spirituel, comme l'Imâm Hasan qui fut Imâm dépositaire 
(mostawda', c'est-à-dire gardien temporaire de l'Imâmat, non 
point titulaire). 4° D y a ceux qui descendent de lui selon la chair, 
selon le sens spirituel et selon la réalité éternelle ou divine (ba 1۰ 
qat), comme Mawlânâ Hosayn qui fut Im ã m mostaqarr (Imâm 
en titre). Or, ccmme il a été expliqué que le Hojjat est le descendant 
spirituel (farzand-e ma'nawîi) de l'Imâm (c'est le cas typifié 
en la personne de Salmän), si donc il est arrivé que la fonction de 
Hojjat (amr-e Hojjat) soit investie dans les descendants de 
l'Imâm selon la chair (farzand-e jismänîf), il s'est agi là 
d'une norme commune, non pas du cas privilégié. L'Imâm a toujours 
eu et continuera de suivre une norme commune et une norme pri- 


vilégiée. La norme commune est à l'intention de ceux qui sont 
les gens de l'apparence littérale pure et simple (zâbir-emotlaq) 
et qui sont par là même des Exotéristes (zâhiriyân). En re- 
vanche la norme privilégiée est à l'intention de ceux qui connaissent 
la doctrine secrète pure et simple (bâtin-e motlaq), et qui 
sont par là même des Esotéristes (bâtiniyân). Les deux 
catégories en peuvent faire respectivement leur profit, comme cela 
sera expliqué en son lieu ®.» 
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On ne pourrait souhaiter de texte plus clair. Tout rapport 
de généalogie charnelle du Hojjat avec l'Imâm est mis à sa juste 
place, celle que nos Ta'wflât ne dcnnent pas lieu d'envisager. 
En revanche, le rapport essentiel entre le Hojjat et l'Imâm est 
posé comme un rapport de jon spirituelle pure. C'est le cas 
privilégié, et le seul qu'ont à considérer les bâtiniyân; c'est le 
cas exemplaire de Salmän, le cas de tous ceux dont Salmäân est l'arché- 
type, et c'est le cas que décrit Jäbir dans son «Livre du Glorieux». Or, 
il est dit que, dès la prime origine, l'essence spirituelle ( m a' nû ) 
de la personne du Hojjat est la même que celle de I'Imam. I a 
de l'Imâm une connaissance miraculeuse; il le connaît depuis toujours, 
par une disposition innée %, sans besoin d'un intermédiaire humain 
ni d'autre enseignement que celui de l'Imâm lui-même. C'est le 
quatrième mode de connaissance décrit ci-dessus. Dès lors, prend 
tout son sens la promesse que l'Imâm fait à son fidèle de le rendre 
semblable à lui-même, comme il en fut pour Salmân. D'où égale- 
ment prend tout son sens l'expression qui revient à plusieurs reprises 
dans nos Ta'wilât:Khwôd-râbe-Hojjatrasänidan. 
Atteindre, se promouvoir, s'ouvrir l'accès, au rang de Hojjat, c'est 
exemplifier en soi-même le cas de Salmäân, atteindre au «Salmän 
de ten être». 

Chacun des grands prophètes qui ont donné leur nom à 
une période, avait pour mission d'appeler ( d a' w at ) les hommes 
à l'Imâm. Au principe de sa vocation chaque prophète, comme 
48 1, est allé à la recherche et rencontre du Hojjat de l'Imâm du 
temps. C'est en ce sens que la théosophie ismaélienne comprend 
toutes les données biblico-gorâniques de l'histoire des prophètes ccm- 
me histoire de la d a'w a t éternelle 2۳, et l'on a déjà rappelé précédem- 
ment (cf. Préliminaires, p. 10) quelques-unes des figures sous lea: 
quelles le t a' wil ismaélien identifie chaque fois le Hojjat: le Paradis 
pour Adam, l'Arche peur Noé, le Buisson ardent pour Moise, Maryam 
pour Jésus, Salmän pour Mohammad. Ici, sous la figure, est envisagé 
chaque fois un personnage déterminé. Mais il se produit chaque 
fois également ce qui se produit dans le cas des adeptes qui, à leur 
tour, à l'exemple du prophète, doivent se mettre à la quête du 
Hojjat, se porter à sa rencontre. Lorsqu'ils l'atteignent, ils s'unifient, 
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s'identifient avec lui, ne font plus avec lui qu'une seule et même 
réalité spirituelle (ma‘nâ), puisqu'ils deviennent ensemble con- 
naissants de la même Connaissance 92 C'est cela précisément que 
nous traduisons comme «atteindre au Hojjat de son être». Prendre 
le départ vers cette atteinte, c'est être le Migrateur (sâlik). 

Quant au secret découvert dars cette atteinte, nos Ta'wilât 
le feront entrevoir par le symbole de l'olivier crcissant au sommet 
du Sinaï (§§ 25-27), le Hojjat et l'Imâm devenant les personnages du 
dialogue intérieur de l'Ami et de l'Aimé. Déjà un autre texte nous sug- 
gère ce secret, et ces lignes pourraient être lues comme le suprême 
message de la religion ismaélienne: «L'Imâm a dit: Je suis avec mes 
amis partout où ils me cherchent, sur la montague, dans la plaine et 
dans le désert. Celui à qui j'ai révélé mon Essence, c'est-à-dire 
la connaissance mystique (ma'rifat) de moi-même, celui-là n'a 
plus besoin d'aucune proximité physique. Et c'est cela la Grande 
Résurrection (Qiyämat-ebozorg) Ha Cette connaissance de 
l'Imâm intérieuremert révélée par l'Imâm lui-même, c'est donc cela 
«atteindre au Hojjat», c'est-à-dire au «Hcjjat de ton être». N fallait 
donc qu'il fût déjà là. C'est ce Hojjat qui, dès l'origine, est le guide, 
sans lequel aucun guide extérieur, «Hojjat en titre», ne pourrait 
acheminer quiconque vers son propre rang, puisque nul ne peut rendre 
la vue à celui qui ne l'a jamais eue. Le but dont l'atteinte consacre 
le «parfaite, le «gncstique», n'est pas l'approche d'une personne 
physique; c'est devenir comme Salmân; parce que le Hojjat, Salmân, 
ne peut que conduire à ce que le vieux traité Omm al-Kitäb 
désigne comme le «Salmân du microcosmes». 

De ce voyage en soi-même (cf. les 35 41-44), les étapes, 
jusqu'au face à face avec l'Imâm, sont marquées par une succession 
d'états : celui du migrateur, celui du parfait, celui du gnostique. 


© 5. Qui sont le Migrateur, le Parfait, le Gnostique? 


6. Nos Ta'wilât posent en conséquence une triple question 
qui se rattache en fait au distique G.R. 311 (M.L, 240 ss). La 
troisième question: «Qui est le Migrateur spirituel?» sera reprise 
solennellement à la fin ($$ 47-49), comme récapitulant toutes les 
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résonances perçues au cours du commentaire. «La question a été 
posée: Qui est le Migrateur ( 8ã li k ( ? Qui est le Parfait (kû mil)? 
Qui est le gnostique )۵ ri f ) ? La réponse est celle-ci: le Migrateur, 
c'est l'homme qui tourne la face vers le DI. Le Parfait, c'est 
l'homme qui tourne la face vers le Hojjat. Le Gnostique, c'est l'hcm- 
me qui tourne la face vers l'Imäm.» 

Dans l'expression même «tourner la face, avoir la face tournée 
vers» (rû dâshtan be), on peut percevoir certaines implicaticns 
du thème de la «Face» indiqué ci-dessus ($ 4, pp. 43 s8.). «Tourner la 
face vers» (s'orienter sur, prendre comme «orient»), c'est en effet 
pour l'adepte, dans chaque cas successif, avoir «en face de soi» 
(prendre pour orient) la Face du hadd, de la «limite» cu horizon 
correspondant à son état spirituel, la «hauteur de visée» qui est à 
la mesure de cet état spirituel. Par lé fait même, tout ce que nous 
avons eu l'occasion d'indiquer précédemment ($ § 4 et 5) concernant 
la «balance» de la hiérarchie des hod à d ct de la hiérarchie des 
états spirituels, nous dispense d'y revenir ici. Le Migrateur, 
c'est celui qui «fait face» au d a'f, c'est-à-dire celui qui, à l'exemple 
de ce que fit chaque prophète, chaque 081, émigre à la quête du 
Hojjat. Le Parfait, c'est celui qui «fait face» au Hojjat, c'est- 
à-dire celui qui, en le rejoignant, s'identifie avec lui en et par une 


même connaissance: celui qui, en atteignant au Hojjat de san être, 
«prend la face» du Hojjat. Le Gnostique, c'est ce Hojjat ac- 
cempli; il a la face tournée vers l'Imäm, et l'Imäm se révèle à lui 
comme étant la Face divine. C'est celui qui, en atteignant à la 
connaissance de soi-même, atteint à la connaissance de son seigneur, 
c'est-à-dire de son Imâm%. Par conséquent celui en qui l'Imâm 
réalise sa promesse: «Je te rendrai semblable à moi, comme Salmân.» 


L'ordre ascendant de la hiérarchie ne fait ici qu'illustrer ce 
que l'on a déjà relevé: la préséance décisive de l'Imâm; le privilège 
de la syzygie Imâm-Hojjat, élevée au sommet de la hiérarchie spiri- 
tuelle; au troisième rang, le dã'î dont la fonction, la prédication 
l'Imâm, est aussi bien celle du Prophète. 
«Partout où dans le Qcrân est mentionné le dé 1, il signifie le Pro- 
phète %.» L'on peut donc vérifier, une fois de plus, que l'ordre des trois 
grades suprêmes de la hiérarchie d'Alamût est conforme à celui que 


appelant les hommes 
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Jâbir ibn Hayyân décrit en énonçant leurs symboles dans l'ordre sui- 
vant: 'ay n, sîn, mîm, ‘Ali, Salmän, Mohammad, c'est-à-dire l'Imâm, 
le Hojjat, le Prophète. On a déjà insisté sur la mutation radicale 
qui s'annonce ainsi dans la spiritualité ismaélienne, celle-là même 
que postule le tricmphe de la Qiyâmat sur la sharf'at. Qu'il 
y en ait l'indication dès le plus ancien Ismaélisme, celui de l'époque 
préfatimide, le fait est gros de conséquences appelant encore bien 
des développements. 

Comme il a été fait plusieurs fois allusion ici à cette mutation 
que l'Ismaélisme d'Alamût provoque dans la hiérarchie ésotérique, 
et qui entraîne à la fois une révolution dans l'ordre des degrés et 
une contraction de leur nombre par rapport à l'ordre et au nombre 
admis dans la hiérarchie fâtimide, il apparaît utile de la schématiser 
dans un tableau comparatif très sommaire, d'après les textes actuel- 
lement connus %: 


FPE 


(60) 


1. 1۳۳ lotelligeo- 
ناولم‎ 
ebe ah 
awwal) 
2. ۳ اس‎ 
ce (TH, 
monbe'ith al- 
awwal, Nabs 
d'Ae 
3. 1۱ Iert, | 3. Ciel de Sa- | 3. 
ene es 
M, Dr lotelli- | 4. Ciel de Jepi 4 
gence | e | 
5. V* Intell | 5. Ciel de Murs, 3. 
gence 
le. ve kent, | 6. Ciel du so | 6. 
gence keit | 
7۰ VIN jeet, | 7. Ciel de Vé 
gence aus | 
a. VIN ect | 8. Ciel de Mer a 
gence cure 
9. IX* latelli- 
pence 


10. X* Imelli- 


‘lame Die 


bda 3. Le DL le 
propbite 

Bab Ma'dhûae 
akbar 

Hojiat 3. Medie: 
asghar 


DA! al-Ba. |6 Mosuitb 
De 


Morlaq 


DAT onbe 


|. Ma'dhûn 


morlaq 


. Ma'dhûn 


mahsùr 
Mouatb 


HIERARCHIE D'ALAMUT 


3. 1۳ Intelli- 


‘Alame قح[‎ 


1. Amr- DAN, 
Kalima, le 
Logos ما‎ 


gence ('Aqle 
kolit, Pinel: 
ligence cos 
mique) 


3. L'Ame du 


monde (Nafs-el 
kol) 


L'OBJET DE LA QUETE (GY 


Les dernières lignes du § 6 (p. 135 1 17 à p. 136 1.1-2) sont 
dans un état désespéré. Elles sont données comme un verset qoråni- 
que, alors que seuls appartiennent au Qorân les premiers et les der- 
niers mots (66:8). ۲ y a des mots effacés dans le manuscrit, et la 
tournure est aberrante. On entrevoit qu'il est fait allusion aux 

bodûd comme aux «cinq seuils» (a bw A b au nombre de cinq en 

effet, si l'on ne compte pas le most a j{b, le néophyte) ; que l'Imâm 
est désigné comme borhAn (c'est-à-dire Hojjat suprême de Dieu), 
le Hojjat comme guide, le DÉI comme celui qui s'adresse à vous, le 
prédicateur (man kallama-kom®?). Mais on a renoncé à restituer une 
forme satisfaisante de ces lignes. 


38. Nous préféroas ici la leçon mi-âbuwdbi de l'éditios de GR. à la leçon 
اشنم‎ de notre manuscrit 

39. Cf. ci-dessus Prélimiaaires, p. 13 et note 26. 

60. CH. ci-dessus Lire des Sowrces, 31° Source, À 145, 7 

61. Cf. Hafi-Båb, p. 47 du texte 

62. Qu'il ne faut confondre ni avec l'alternance des cycles d'épiphanie (dawr al. 
Ant! et des cycles d'occuation (dawr al-xatr), ni avec l'idée de la ghaybat du Dowtidme 
Jet dans le shl'isme duodécimain 

63. Hir BA, p. 42 du texte. 

64. Tasawwords, chap. XXIV, p.90 du texte 

63. Ibid, texte; comparer notre étude Epiphanie divine et maissamce 
spirituelle dans la gnose ismadliewme (Eranos Jahrbuch XXII), 22: 1955, 

66. Ci. Shihiboddin Shih Hosayal, True Meaving of Echt 
Hagigas-e Die, trans). by W. Ivanow, Bombay 1947, pp. 20-21. 

67. Ridleye falsafiya, Kerman 1371 h.l, pp. 101-103; cf. aowe étude L'école 
sbayhbie en tbh ile (ci-dessus note 2, pp. 4 a 

68. Ci. notre livre L'Imagimation créatrice den le میهد‎ d'iba ‘Arabi, Paris 
1938, pp. 182 ss. 
leie falafiya, ibid; sur le id'wil par lequel le mot Din signife Joie 


1952, p.8. Parce qu'il ext antérieur aux grands uraiés de l'époque fhtimide, ce livre ext 
grande importance pour la recherche des sources de l'imimologie d'Alamêt dans 
ancienne tradition ismallienoe. 

71. Tasewwerät, chap. XXIV, pp. 9092 du teme. 

72. Kalima Pir, pp. 21. 61, 62 du texte. 

73. Shandkbt-e lim, fol. 10 b, trad. 

74. Ci. G. Wuttke, Melchisedeh, der Priesterkônig von Salem, Giessen 1927. 

13. «Maliho't-Salim (le roi de Sàlem, Melchisedek) est également appelé Oshe- 
der et Ondar.» Hafi Bib, p.40 du texte. M. Ivanow (ibid. p.44 n.6) semble avoir 
hésité sur l'identification de ce nom, Il s'est cependant pas douteux qu'il 
correctement le nom du Saoshyant roroastrien Hoshedar (avestique Ukhshyat-Erets). 
Cest à ce même passage que l'auteur des Her Bä déclare: «Zoroastre fut lui-même ua 
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Hojjat de l'Imâm (Mawll-n3) qui apparut vers la fin de la période d'Abraham.» 

76. Haft babi BJA Sayyidnà in Two Early Ismaili Treatises ed. by W. Ivanow. 
Bombay 1933, p. 12. 

77. Cf. Haft Bib, pp. 23-26 de l'introduction. 

78. Cf. notre étude sur l'Ecole sbaykhie (ci-dessus p.4 2.1), pp. 50 ss. sur le 
quatrième Bebe, 


in de l'Institut français dach, orient, XID Le Caire 1942, p.91 ss 
80. Kaläme Pir, pp. 72 et 73 du texte. 

81. Shanikht-e Imäm, fol. 9b, trad. p. 34. 

Halt Báb, pp.9 et 49-30 du texte. 

Cf. notre étude L'imtéri ation du sems en herménsutique sonfe iranienne 
(Eranor Jahrbuch XXVI) Zürich 1958, pp. 139 ss. 

84. Cf. ci-dessus Préliminaires p. 18 et note 38. 

83. Shandhhi-e Imam, fol. 9b, wad. p 34; fol. 13b, trad. p. 49. 

86. Les Osúl mima'l-hifi ont été rendues plus facilement accessibles grâce à 
l'édition récente donnée à Téhéran par le shaykh Moham. Akhündi (1334 h.s./1375 h.1.). 
Les grands commentaires cités ci-dessus ne sont accessibles que dans des éditions licho 
graphites déjà anciennes. کت‎ 

87. Shanibht-e Imim, fol. 3 b, trad. p. 22; Tawauworit, p. 93 du texte. 

88. Mosta'll, le second fils du khalile fâtimide al-Mostansir bi'llah (ob. 487/1094), 
sur lequel celui-ci avait reporté l'investiture de l'imbmat, 
ceux d'AlamÔt, ne reconnaissant pas ce transfert, renèrent fidèles à l'imâm Mi, fils 
dat d'al-Mostansir; d'où Mosta'll est regardé par eux comme portant le poids du grand 
schisme, et est qualifié de descendant de l'Imdm au sens uniquement physique. 

. Shanäkht-e Imim, fol. 4, trad. p. 23. 

90. Ibid, fol. 3b et 6, trad. pp. 22 et 28. 

91. On se rélère principalement au K. Asds al-Ta'wil de Qadi We min et au 
K. Hhbét al-mobouwwat d'Abu Yaïqub Sejesdnl. Nous nous proposons d'y revenir 


longuement ailleurs. 
92. Shamdhbt-e Imåm, fol. 8b. trad. p. 33. 
93. Ibid, fol. 9, trad. p. 4. 


94. Kalim- Pir, p.73 du texte. 

95. Shanäkht-e Imäm, fol. 7, wad. p. 30. 

96. Le schéma de la hiérarchie fâtimide figurant dans notre étude Epiphanie 
itée ci-dessus note 65) pp. 182-183, est établi d'après le Zabr al. Me Zei و‎ 
et le K. Ribat al" Agl de Hamldoddin Kermäni, ed. انم‎ Hosayn, p. 138 
Nous h'avons cependant reproduit ici ni la traduction de chaque titre, ni la désignation 
de la fonction spirituelle afférente à chaque grade. Pour دا‎ hiérarchie de l'Ismaélisme 
réformé d'Alamüt, cf. Shanikht-e Imäm, fol. 1b. trad. p. 17; Haft Bib, p.24 de Vintro 
duction et pp. 49-50 et 59 du f, pp. LXXI ss. et index s.v. Pour les 
aotions de mazhar (forme épiphanique, forme apparitionnelle) et mathar ya (fonction 
épiphanique), sur lesquelles est fondée la correspondance entre les bodúd du monde 
céleste et ceux du monde terrestre, cf. notamment Tasauuorit, p. 129 du texte et index 
sv. Abû Ishaq Quhistni pose en fait sept degrés, en distinguant entre le rang du Déi 
et celui du Ma'dhüm akbar le rang du Mo'allim, lequel est formé d'une élite d'entre les 
Ma'dinin akbar, comprenant douze lawébig (cf. le tableu donné ci-dessous ٩ 36) 


Go gle 


IV. Imâmat et Prophétie 
($$ 7-16) 


1. L'hexaéméron mystique. 


7. Nos Ta'wilât choisissent maintenant trois distiques (G.R. 
343-344,346) qui énoncent le leitmotiv de la mystique du pur amour 
unitif; puis elles régressent jusqu'à un groupe de distiques antérieurs 
(G.R. 326-338). L'intention en est claire: ces derniers préparent en 
fait, dans la «<Roseraie du Mystère», l'énoncé de ce leitmotiv. La 
marche qui conduit à l'état d'amour unitif est décrite comme une 
récapitulation des états spirituels des six grands prophètes. Cette 
récapitulation, nos Ta'wilät la typifient comme un hexaéméron 
mystique, par un ta'wil caractérisitique dont on rencontre déjà 
l'exemple chez Abû Ya'qüb Sejestänf et chez Nâsir-e Khosraw, et qui 
est également le ressort permettant à Semnâni d'intérioriser toute 
la prophétologie ۳۰ De son côté, la «Roseraie du Mystère» fait 
symboliser les étapes mystiques du Spirituel avec la progression qui 
du cycle de la prophétie (dâ'irat alnobowwat) fait passer au 
cycle de l'Imâmat, cycle de la walû y at ou de l'elnitiation spiri- 
tuelles (dû irat al-w alû yat). De part et d'autre, le point final 
coincide avec le point initial. Le point initial de la recherche, corres- 
pondant au point final de la prophétologie, c'est le départ du 
Migrateur à la quête de l'Imâm. Les paragraphes groupés sous le 
cbapitre qui fera suite, ncus indiqueront où il le trouvera. 

Dans ce leitmotiv qu'énonce G.R. 343 (p.136, 1.3) se trouve 
enchâssé le verset gorânique: «Si vous aimez Dieu, suivez-moi, Dieu 
Vous aimera» (3:29). Le poète du G.R. énonce: «Par le Si vous 
aimez Dieu, le mystique (le migrateur) trouve la voie conduisant 
à l'oratoire du Dieu vous aimera.» LAT (MI. 283-287) y 
perçoit l'invite à progresser de l'état de mobibbiya, celui où le 


Spirituel conçoit son amour pour l'Etre divin, à l'état de mah bû- 
biya, celui où il devient l'aimé de Dieu, état dans lequel Dieu, par- 
Jant de son fidèle, déclare (selon un hb 2916۲ qodsf): «Je suis alors 
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l'oule par laquelle il entend, l'œil par lequel il voit, ete.» C'est à cette 
perfection de la waläyat que le Prophète fait allusion dans le 
propos médité par tous les Soufis: «Je connais avec Dieu certain 


instant où ne me pourraient contenir ni Ange du plus haut rang ni 


prophète envoyé.» L'on verra ici même dans nos Ta'wflût (48 
26-27) que cet état intérieur symbolise avec l'union de l'Imâm et de 


son Hojjat. «La chose arrive à son achèv>ment, au moment où ce 
qui fut au terme final a rejoint le terme initial» (G.R. 346). Pour 
LA, il s'agit du moment où, par l'cbservance de la sharf'at et 
la pratique de la tarfqat, le Migrateur, a; accompli le voyage 
vers Dieu (sayr ۱۱8۸۱۱۸ (ظ‎ et le voyage en Dieu (sayr 
11۱۱۵ b ), arrive à l'étape de l'annihilation en Dieu (fa n û ۶۱۱۱۵ ,(ظ‎ 
état unitif où il contemple le Divin (Ha qq) dans le Créé (Khalq), 
le Créé dans le Divin. 

Notre commentateur ismaélien, s'attachant au propos de la 
paradoxale rejonction, enchaîne: «C'est pourquoi le monde a été créé 


en six jours. Comme on le sait, Dieu est celui qui a créé les Cieux 
et la Terre en six jours; ensuite il s'est établi sur le Trône (32:3). Et 


cela veut dire: J'ai créé les Cieux et la Terre en six jours, pendant 
lesquels vous n'avez en dehors de lui ni Ami ni intercesseur (32: 3). 


Et cela veut dire: chaque période a besoin de l'Ami (W a 1f, c'est-à- 
dire de l'Imâm) qui est l'intercesseur.» En interprétant au sens 
spirituel, «hiérocosmiques, l'hexaéméron de la Genèse du monde, la 


théosophie ismaélienne homologue les six grands prophètes aux six 
jours de la Création. Mais, pour rester dans la perspective et la 
tonalité isma nes, on ne doit jamais oublier que l'ensemble de 
ces six jours censtitue en fait le shab-e Din, la nuit de 
la Religion Vraie qui est la pure religion spirituelle de la h a qfqat 
(cf. encore ci-dessous § 8). Et tant que dure la nuit de cet 
hexaémércn, c'est l'Imâm qui est l'Ami, l'espoir et le défenseur de ses 
fidèles. Or, cette nuit durera jusqu'au septième jour, celui de 


la parousie du Qâ'im, le Résurrecteur, où sera manifesté le sens 
spirituel caché de toutes les Révélaticns. Avec cette idée directrice, on 
peut se frayer la voie à travers les paragraphes qui vont suivre. 
L'intériorisation de la prophétologie chez Lähiji présente une 
marche parallèle au ta'wil de Semnäni, avec cette différence 
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que ce dernier dispose d'une physiologie mystique du «corps de ré- 
surrection» que LAM ne met pas ici en œuvre. Semnûnî rapporte 
respectivement chacun des grands prophètes à l'un des sept centres 
ou organes subtila de la physiologie mystique, dont chacun se signa- 
le à l'aperception visionnaire par une aura d'une couleur particu- 
lière. Les «prophètes de ton être» sont ainsi les sept profondeurs 
auxquelles sont perçus les sept sens ésotériques du Qorân: depuis 
l'eAdam de ton être» jusqu'au «Mohammad de ton être», voire jusqu'- 
au «Gabriel de ton être» qui correspondrait à ce que l'on a désigné ici 
comme le «Hojjat de ton être» %. 

LAbfjî (ML, 257 ss.) procède par une série d'homologations 
semblables. Les distiques G.R. 329-338 (p. 136 1.13 à p.137 1.8) sont 
ainsi commentés par lui: Adam typifie la vertu de tû b a, la econver- 
sion» du cœur qui est la décision du retour, mouvement régressif par 
lequel on s'engage dans la voie spirituelle, la tariqat. C'est le 
seuil des seuils pcur le Migrateur (il y a évidemment une affinité 
entre l'idée de cette «régression» et l'exégèse de l'âme que présuppose 
le ta'wil, comme reconduisant de l'apparence à la réalité cachée). 
Mais les difficultés abondent. Tant que le sâlik est en lutte avec 
les instincts inférieurs et les compromis, il est en proie à la situation 
de Noé luttant centre son peuple pour en vaincre la résistance à 
sa da‘wat, à son appel à la religion spirituelle. Lorsque son progrès 
sur la voie du retour lui permet d'en venir à la juste estimation de son 
être, il efface celle-ci dans son estimaticn de l'Etre divin. C'est l'étape 
mystique que les soufis désignent comme tams, et qui est l'obli- 
tération des qualifications propres. Comme A brah am, il réalise le 
tawakkol parfait; il est appelé kb alfl, l'ami intime, parce 
que son abolition à soi-même (f anû az kh w ôdi) permet l'inter- 
pénétration réciproque des qualifications divines et des qualifications 
créaturelles ®. Comme Moïse il ne cherche qu'à complaire à Dieu, 


indifférent aux faveurs comme aux épreuves de ce monde 1%, 
Sa connaissance partielle ayant été absorbée dans la connais. 
sance divine totale, toute action et qualification devenant celles de 


l'Etre divin, le Migrateur est alors comme J és u s fils de Maryam, 
qui est réalisé le Nom divin 'a lim, «celui qui sait», l'Imâm des sept 
Imâme des Noms divina. Cette réalisation de l'attribut de Connais- 
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sance s'identifiant avec la Vie, en la personne de Christ, les versets 
qorâniques l'insinuent depuis sa génération par l'insufflation de Gabriel 
l'Esprit-Saint, jusqu'à l'animation des oiseaux pétris dans l'argile 1%, 
Elle se répète dans le sâlik, par son propre envol au monde spiri- 
tuel, lorsqu'il est passé par le t a w hfd unitif des Attributs (ta w- 
م1‎ sifAt). Et elle atteint son achèvement, typifié en la personne 
de Mohammad 1%, lorsque le mystique atteint au tawhid qui est 
vision directe dans l'expérience extatique (ta w hîd 'iyûnfî waj- 
dûnî dhawq1): triple théophanie des Opérations, des Attributs 
et de l'Essence (ML, 288). Cette étape spirituelle mohammadienne 
est celle où l'être du mystique est modalisé par l'être au sens vrai 
(wojü de haqiqi), sans mélange de non-être: c'est connaissance 
sans ombre d'ignorance, puissance sans ombre d'impuissance, volonté 
sans ombre de contrainte. Cet état dont il est dit: «C'est par moi 
qu'il existe, par Moi qu'il voit, par Moi qu'il articule.….», signifie l'uni- 
tude de l'intégration parfaite (ahadfyat al-ja m'}, la rejonction 
du terme final avec le terme initial. 

Telle est, résumée à grands traits, la manière dont LAhîjf 
interprète l'hexaéméron mystique. C'est en fait l'ésotérique de l'ésoté- 
rique (bâtinal-bât in) de la cosmogenèse. En leur sens ésotéri- 
que simple (båtin), les «six jours» de la Création signifient les six 
périodes de la prophétie; en leur bâtin al-bâtin, ils signifient 
les «prophètes de ton être». Pour l'expérience spirituelle, le cycle 
de la prophétie se dénoue en eschatologie, comme retcur au point 
initial de l'Unitude parfaite. D'où le distique G.R. 38 (p. 137 1. 8): 
«Lorsque le point final a rejoint le point initial, là ne peuvent être 
contenus avec lui ni Ange du plus baut rang ni prophète envoyé» 
C'est l'extase unitive d'amour, annoncée dans les distiques choisis 
comme leitmotiv par nos Ta'wfilât au début du présent para- 
graphe. 

D faut s'attendre évidemment à des différences qui iront en 
s'accusant, selon que la prophétologie jalonne l'itinéraire mystique 
d'un soufi shl'ite duodécimain ou celui d'un soufi ismaélien de la tradi- 
tion d'Alamôt. A l'occasion des distiques qui vont suivre, Lûhîjî, en 
quelques pages très denses, expose le rapport entre la n o b o w wat 
et la walâäyat, la prophétie et l'Initiation spirituelle, en termes 
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abf'ites duodécimains. L'importance en est décisive, puisque leur 
rapport modalise à son tour toute l'expérience mystique individuelle. 
Seulement, l'on peut pressentir que l'imâmologie d'Alamût, en don- 
nant à l'Imâmat la préséance décisive sur la prophétie, la modalisera 
autrement qu'une imâriologie sauvegardant l'équilibre. Pour celle-ci, 
le prophète Mohammad en son essence cumule la waläyat et la 
nobowwat, par droit originel; la waläyat est en lui la source 
de la nobowwat; atteindre à la première, c'est atteindre à la 


source de la seconde. La rejonction du point final avec le point initial, 
c'est la rejonction de l'état manifesté et multiple avec l'Unitude essen- 
tielle primordiale, 

Pour un Iamaélien il y a d'autres résonances. Récapituler en 
soi-même le cycle de la prophétie et les vertus des prophètes, c'est 
atteindre le point final, c'est-à-dire le point correspondant au «sceau 
de ها‎ prophétie», laquelle est désormais close. C'est pourquoi ce point 
final est le point initial du retour vers la haqiqat par le ta'wil. 
C'est le moment décrit plus loin ($12) comme moment de l'apparition 
du DÉI, Comme le prophète qui est lui-même un DA‘, le Migrateur se 
met alors en route vers le Hojjat de l'Imâm. Là seulement seront 
atteints l'état du Parfait et celui du Gnostique. La sharl'at est 
moins un texte à maintenir pour le lire en transparence, qu'une écorce 
qu'il s'agit de briser. Lorsque l'amande est mûre et que l'on a fait 


éclater l'écorce, il n'y a pas lieu d'en rassembler les morceaux. Tel 
fut bien l'esprit de la proclamation de la Grande Résurrection à 
Alamût. La sharfat n'est révélée que pour être dépassée; elle 
descend pour que, à partir d'elle, l'on remonte à la haqiqat. 


2. Soleil et Lune 


8. «Le Prophète est l'homologue du Soleil, le wali est 
l'hbomologue de la Lune; ils se font face dans le If ma'a'llA «ظ‎ 
(G.R. 339, p. 138 1. 10). Le 1f ظ 2۳۱۱۸ 2 هه‎ fait allusion à l'instant 
extatique décrit dans le hadith déjà cité: «Je connais avec Dieu un 
instant où ne me contiendraient ni Ange du plus haut rang ni 
prophète envoyé.» 
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Ici, LAND commence un exposé très complet concernant 
la prophétologie (MI. 274-277). La walâyat est éternelle et 
continue 1%; la prophétie est tempcraire et elle est désormais close. 
Le prophète cumule en sa personne no bow wat et waläyat; la 
wall y a t est en lui supérieure àlanobowwat, puisqu'elle en est 
la source, tandis que chez le non-nabf elle a sa source en la nobow- 
wat du Nabî. La w a lå y a t a trois formes de manifestation: dans le 
walî non-nabî (lequel possède la wa lå yat sans plus), dans le nabî 
non-rasûl (lequel possède la waläyat et la nobowwat), dans 
le Nabf-rasûl (lequel pcesède waläyat, nobowwat et risä- 
lat). Lorsque l'on parle de la supériorité du Walî sur le Nabî, on 
veut dire que dans la personne du prophète sa ۷ ۵۱۵ ۷ at est sa 
face vers Dieu, tandis que sa nobowwat est sa face vers 
les créatures; d'où le point d'origine et de retour de la 
nobowwat dans la personne du Matt, c'est sa propre ۷۱۸۵۰ 
yat. En tant que ia force de la nobowwat dépend de la force 
de la ۷ ۰۱۵ yat, c'est celle-ci qui est le soleil; en tant que le non- 
nabf suit l'appel du «si vous aimez Dieu» (ci-dessus § 7), c'est 
le Nabî qui est le soleil Le Nabî reçoit la lumière du soleil de 
sa propre waläyat. Le walî non-nabî emprunte sa lumière à 
la nobowwat du prophète, comme la lune emprunte sa lumière 
au soleil. 


La ligne de cette doctrine, telle qu'il nous faut la condenser 
ici à l'extrême, correspond à un shf'isme où l'ordre de préséance 
des trois lettres symboliques se présente comme mîm, ‘ayn, 
sîn (le Prophète, l'Imâm, le Hojjat). C'est l'ordre qui correspond 
en gros à l'imâmologie duodécimaine, bien qu'elle mette à égalité 
les personnes du Prophète et de l'Imâm, mais parce que se trouvent 
dédoublées en leurs deux personnes la n o bow wat et la walûyat, 
celle-ci demeurant cachée en la personne du Prophète. Cet ordre 
de préséance diffère de celui que reconnaît la tradition d'Alamût, 
dans lequel précédemment déjà nous avons identifié un ordre sembla- 
ble à celui que décrit Jâbir ibn Hayyân, à savoir: ayn, sîn, 
mîm (l'Imâm, le Hojjat, le Prophète). Nos Ta'wilât n'insistent 
pas trop sur le distique; ce qu'il leur suggère ne s'entend que si 
l'on se réfère à ce qu'il y aura occasion de préciser ci-dessous ($$ 
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11-14), et à l'usage qu'il est fait des symboles de la Lune et du Soleil 
dans la tradition d'Alamût. 

Dans les textes de cette tradition à laquelle appartiennent nos 
Ta'wilât, le Soleil est le symbole de l'Imâm, la Lune est le 
symbole de son Hojjat 1%. Comme on l'a en effet indiqué ci-dessus 
(47), la connaissance de l'Imâm en sa vraie essence ne sera mani- 
festée qu’ au septième jour, au lendemain de l'hexaéméron 
ésotérique. C'est le jour du «Sabbat de la religion en vérité.» 
Chaque jour de cette Religion (rûz-e Din) est un millénaire; 
la semaine totale est faite de sept millénaires. Mais seul le septième 
jour a vraiment la nature du jour, parce qu'il est celui où est 
manifesté le Soleil. Les six jours précédents sont en réalité la 
nuit de la Religion divine (shab-e 15 (, la nuit de l'Imâm, 
puisque pendant ces six jours la sharf'at, la Loi littérale des 
prophètes, est un voile (hijAb) cachant la réalité, le soleil de 
l'imâm. Cependant, de même que le soleil physique est suppléé 
par la Lune pendant les ténèbres de la nuit, de même l'Imâm a 
pour suppléant son Hojjat, sa «preuves et son garant,celui qui 
répond pour lui (cf. ci-dessus $ 5). La gnose est en effet le but 
pour lequel ont été créés les êtres; les initiés doivent atteindre 
à la gnose; il est impossible qu'en attendant la manifestation plénière 
de son essence spirituelle (20hûr-e ma'nawîi) au septième 
jour, l'Imâm abandonne les initiés de l'Ordre (khassân-e tarat- 
tob). D faut qu'il existe une personne qui, en étant unie à celle 
de l'Imâm et manifestée pour eux, les guide vers la réalité de 
l'ImAm éternel. Cette personne est le Hojjat 1%. 

Ici donc, conformément à l'idée profonde de l'imâmologie 
d'Alamôt, le «soleil» ne peut s'entendre que de l'Imâm, parce qu'en 
sa réalité éternelle il est la haqfqat. Pendant la «nuit de la 
Religion», il ne peut jamais s'agir que de quelque chose comme d'un 
«soleil de minuit», Nuit lumineuse (shab-e roshan), Midi 
obscur, dont parle Mahmûd Sbabestari dans un autre contexte 
(cf. le noir lumineux, aswad-e n ûr û n î, chez Semnäni). L'«heure 
de midi» que représente le«sceau des prophètes» chez LAbfjf, cor- 
respondra en fait (ci-dessous $ 11), pour l'adepte ismaélien, a 
l'apparition du D convoquant à l'Imâm. Certes, le Caractère 
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solaire de la w alû y at n'est pas igncré du shî'iame duodécimain. 
LAT désigne la walê yat du «Sceau des A wli y å», lequel est 
l'Imâm attendu au Dernier Jour, comme w a lå yat solaire, tandis 
que celle de tous les initiés, qui sont les membres de cette wa lå yat, 
est une walåyat lunaire. 

Ces indications sommaires nous permettent d'entrevoir quel- 
que peu ici l'intenticn de nos Ta'wilât: «C'est par le Soleil 
qu'il y a la forme visible de l'existence de la Lune. Le sens vrai 
qu'il faut comprendre dans les formes des sentences divines, est 
inscrit dans la Lune, parce que la Lune est un écrit chiffré, et 
que la totalité des sens cachés est à apprendre dans cet écrit 
chiffré. Comme l'Imâm l'a dit: Ce monde a été manifesté à l'aide 
de vingt-buit lettres, et il a été constitué comme un livre. A 
chaque page il y a vingt-huit lignes, de même que de la lettre 
alif à la lettre y A se suivent vingt-huit lettres. C'est par cette 
forme (i.e. en se guidant sur ce type) que l'on atteint à la connaissance 
du Qorân. Pour deux lettres il y a composition: pour deux autres 
il y a état simple.» 

Bien entendu, il ne s'agit pas de la masse astrale de la 
Lune, perçue par la vision optique au Ciel astronomique. Quant 
au thème du Qorân cosmique, il reparaîtra au cours du commentaire 
(48 36-39). Le thème des vingt-huit lettres est un locus clas- 
sicus de cette théosophie. On a déjà rappelé précédemment, à 
l'occasion du Mfzân al-Horûf et de ses connexions avec la 
gnose 1%, que l'Imâm Ja'far Sâdiq est regardé comme ateur de 
la «science des lettres», et que pour le gncstique shf'ite Moghtra 
«les lettres sont les éléments dont est formé le corps même de 
Dieu». Selon le traité proto-ismaélien en persan, intitulé Omm 
al-Kitåb, «les figures et l'ordre des lettres sont un indice certain 
de la hiérarchie des êtres célestes et des Imâms de la famille de 
"Alî 19,» De son côté, le pseudo-Majrîti donne cette indication: «Si 
les lettres de l'alphabet sont au nombre de 28, la signification en 
est que ce nombre est un Individu parfait, composé d'un esprit 
et d'un corps. TN y a les 14 lettres qui se rencontrent au début 
des sourates: elles représentent l'esprit, et comme l'esprit est 
caché, le secret de ces lettres est également caché. C'est en même 
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temps le ncmbre des stations invisibles de la Lune. En revanche, 
les autres lettres qui ne figurent jamais au début des sourates, 
représentent le corps et correspondent aux 14 stations visibles 
de la Lune... et là est l'arcane du Qorâni#» On se rappelle 
également que l'Adam primordial apparut à Ceylan, entouré de 
vingt-sept compagnons 1%. 
Cette concepticn s'accorde avec celle des Ikbwân al- 
Safâ, et ainsi s'élabore la répartition des lettres de l'alphabet 
` arabe en lettres lumineuses (celles qui figurent comme sigles au 
début des sourates du Qorån) et en lettres ténébreuses 1®, Bien 
d'autres indications seraient à rassembler pour l'étude de ce thème ۰ 
L'importance de cette science spirituelle des lettres est illustrée 
par son application aux trois lettres symboliques ‘ayn, sin, 
mim, dont l'ordre de préséance (mim, le Hojjat, le Prophète) 
expliqué par Jäbir, se retrouve dans l'imâmologie d'Alamôt. 


3. «Scus mes tabernacles». 


8. Les trois distiques G.R. 340-342 (p. 138 1. 1-3) incitent 
LAbI (ML, 278-283) à développer une anthropologie dont l'idée 
fondamentale a été exprimée ci-dessus (4 8). Le prophète cumule 
en sa personne la w alû y at et la nobow wat. Chez le prophète, 
la walûyat est la science de sa propre nobow wat. Chez les 
autres (le walt non-nabî), elle procède de la nobow wat du pro- 
phète. En revanche, il conviendrait de dire, en termes ismaéliens, 
que c'est la waläyat, comme degré et charisme de l'Imâm, qui 
est la Source et qui garde la préséance absolue. Le distique G.R. 
340 énonce: «La prophétie, à scn degré de perfection, est pure 
de tout mélange; la walûy at est manifestée en elle.» I faut 
en effet, remarque Lãhîjî, que la w a 1û yat arrive à son maximum 
de force, pour que la nobowwat soit manifestée, et c'est le sens 
qu'il donne à l'affirmation que le point final de la walA yat est 
le point initial de la nobowwat (interprétation symétrique de 
cette autre: avec la fin du cycle de la nobowwat commence le 
cycle de la walâäyat, ci-dessous § 13). D'où G.R. 341-342: 
«Chez le Walî, la nobowwat est cachée; chez le Nabf, le Walî 
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est apparent. Comme suivant du prophète, le Walî en est devenu 
l'intime 1, I] est dans la walä yat compagnon d'initation du 
Nabî.» 

Tout cela est évidemment en consonance avec l'imAmologie 
duodécimaine, mais ne l'est point peur autant avec l'imâmologie 
ismaélienne d'Alamût, où il apparaît que ce soit en parvenant à 
l'Imâm (auquel il doit convoquer les hommes) et à son Hojjat, 
que le prophète-dâ'i en reçoit la wal&yat (selon l'ordre de 
préséance ‘ayn, sin, mîm). Aussi bien est-il significatif que 
LA et notre commentateur ismaélien soient conduits, tous deux, 
à faire intervenir ici le même hadith qodsf. Cependant LAhfjt 
y entend la prescription imposant au spirituel de garder secrets les 
charismes (karâmât) dont il peut être favorisé, tandis que le 
commentateur ismaélien y perçoit le secret du compagnonnage 
mystique, lequel implique le caractère ésotérique de la da'wat, 
de la «Convocation ismaélienne». D déclare en effet: «Ainsi connaît 
et voit la Vraie Réalité ( h a qîq at (, celui qui partage le secret 112. 
Mais c'est quelque chose qui reste très loin de la connaissance et 
de la vision extérieures, et dont on n'approche que par la vision 
intérieure. Ainsi qu'il est dit dans ce hadfh ۱: Mes Amis (Awli- 
yå'i) sont sous mes tabernacles (qibâbi), personne ne les 
connaît hormis Moi-même,—<ce qui veut dire qu'en dehors de l'Etre 
divin personne ne connaît (nommément) leur existence; ils sont 
soustraits à la vue de tous.» 

Sans doute y a-t-il à percevoir en outre une allusion à la 
coupole ( q ob ba) que forme la hiérarchie ésotérique des Spirituels 
(comparer le Temple de Lumière de l'Imâmat, dans notre second 
Traité, chap. II), et LAhîjî (M.I, 282) s'en avise. On a déjà 
évoqué ci-dessus ($4, pp. 4588.) le thème de ces hiérarchies mystiques, 
sans lesquelles notre monde ne pourrait persévérer dans l'être, car 
elles en sont l'axe invisible dont le sommet est le pôle céleste, 
le pôle des pôles, l'Imâm. Dans la mesure où l'idée en remonte à 
un entretien du 1 Imâm avec son disciple Komayl ibn Ziyâd, il 
semble difficile de ne pas la rattacher directement à l'idée sbl'ite. 

Son schéma offre des variantes. Ci-dessus ($ 4, p. 46) nous 
avons relevé, d'après un traité de Nasir Tüsi, une hiérarchie schif. 
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frées selon les aspects de la tétrade, en remontant des milliers aux 
centaines, aux dizaines, aux unités (les 4000, les 400, les 40, les 4), 
la clef de voûte de ها‎ «coupcle» étant l'unité du pôle ou de l'Imâm. 
Lahfjt réfère à un schéma beaucoup plus fréquemment cité, celui-là 
qui se rencontre, par exemple, chez Rûzbebân de Shîrûz 9. pour 
qui les Awliyå sont les «yeux» par lesquels Dieu regarde le 
monde. Le type spirituel selon lequel s'ordonne chaque rang de 
leur hiérarchie, est défini par référence soit à un prophète, soit 
à un archange. D y a 300 Noqabâ (guides, chefs spirituels) 
dont le cœur est selon le cœur d'Adam. Il y a quarante No ja bû 
(Nobles) dont le cœur est selon le cœur de Moïse. Sept AbdAl 
dont le cœur est selcn le cœur d'Abraham. Quatre A ۲ ۱۵ d dont 
le cœur est conforme au cœur de Gabriel. Trois Afrâd dont le 
cœur est conforme au cœur de Michaël. D y a enfin le Qotb 
al-aqtAb, le pôle des pôles, dont le cœur est conforme au cœur 
de Séraphiel (MI, 282). 

Bien que cela dût être prématuré dans l'état actuel des recher- 
ches, l'on pourrait tenter d'établir une concordance entre les différents 
aspects, les constantes de structure, que présentent ces hiérarchies 
mystiques, ou bien encore de dégager ce qu'elles ont de commun avec 
l'idée qui détermine la hiérarchie ismaélienne. Il importe, en tout cas, 
d'en relever le caractère essentiellement spirituel; elles ne ressortis- 
sent pas au phénomène Eglise, mais à l'idée d'une pure Ecclesia 
spiritualis. Ni statistique ni enquête sociologique ne peuvent les 
saisir. Leurs membres sont connus de Dieu seul («sous mes taberna- 
cles»). Ils ne peuvent être identifiés nommément par la perception 
commune des hcmmes; leur qualification n'est pas de celles qui ont 
une signification mendaine. D est remarquable que de nos jours 
encore l'école shaykhie ait insisté sur le caractère radicalement 
ésotérique de la structure et de la hiérarchie de la communauté shf'ite 
(les Noqabâ, les Nojabâ etc ..(, en soulignant que cette hiérarchie 
relève de qualifications suprasensibles, et que ses membres ne sont 
connus que de l'Imàm. Ce faisant, le shaykhisme entend tirer toutes 
les conséquences de la grande occultation (ghaybat kobrä) 
du XII‘ Imâm, commencée le jour où son dernier nâ'ib reçut l'ordre 
de ne point nommer de successeur'5, Mais les études d'imâmologie 
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comparée ne sont même pas encore commencées. 

Ni chez LA? ni chez notre commentateur ismaélien, la hiérar- 
chie des AwliyA n'exprime une schématisation abstraite; elle 
marque les étapes ascendantes, depuis l'état de m o hi b bf y a jusqu'à 
l'état de mah bû bîya (cf. ci-dessus f 7, et ci-dessous £$ 26-27, le 
symbole de l'olivier au sommet du Sinaï). Le présent paragraphe 
s'achève par la citation de G.R. 351 «Tous sont avec lui (le mystique), 
mais il est, lui, soustrait à la vue de tous, caché sous les tabernacles 
du Voile.» Deux exégèses soufies se font écho ici. I y a celle de 
Rôûsbehân de Shfrâz, pour qui ce tabernacle (cette coupole), c'est la 
forme humaine (laquelle cache l'entité spirituelle) 116, Et il y a celle 
de LAhfjt (MI. 295) qui, par le détour du verset gorânique: «Lorsque 
son seigneur se manifesta à la montagne (c'est-à-dire à la montagne 
de son corps, à la personne de Moïse), il la pulvérisa et Moïse tomba 
évanoui» (7:139), —comprend: le mystique étant occulté et annihilé 
à soi-même, a par là même accompli le Retour. 


4. Le point final est le point initial. 


10. C'est le thème que développe la longue citation des disti- 
ques G.R. 352 ss., progressant à partir de l'assimilation de la s h ar f'- 
at avec l'écorce d'une amande. Le thème est illustré par l'injonction 
de ne pas s'arrêter en route, de ne pas se contenter de la ۱ 
mais de la briser pour recouvrer la ha qîq at. Au plan de l'histoire 
spirituelle générale, c'est une manière de typifier le passage du cycle 
dela nobowwat au cycle dela walAyat. Notre commentateur 
ismaélien, suivant son plan personnel, commence, au début du para- 
graphe, par se ménager une transition avec les distiques G.R. 348-349 
(p. 138 1. 9-10). De son côté, Lann (MI. 288-289) enchaine son 
propos au cas de Moïse qui vient d'être évoqué: l'évanouissement de 
Molse, c'est l'annihilation de l'e g o limité et la surexistence par Dieu 
(anâ-ye khwôdobaqâ bi'11ãh); l'homme parfait est devenu 
le miroir (mazhar) de toutes les épiphanies (zohürât); il 
a franchi les limites du sensible et de l'intelligible propres à la condi- 
tion créaturelle.et il a atteint aux théophanies des Noms divins. D est 
alors khwäje-ye jahâAn, seigneur du monde et khalife de 
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Dieu. Mais l'homme parfait, c'est aussi celui qui descend du plan 
absolu de cette ivresse unitive au plan des déterminations concrètes 
et de la lucidité, afin de guider ceux qui cherchent. 

Les distiques G.R. 348-349 énoncent : «Aussi, lorsqu'il a franchi 
la distance, Dieu pose sur son front le diadème du Khalifat 
(dans l'entretien signalé ci-dessus, 8 4, l'Imâm, parlant des sages et 
spirituels de la hiérarchie mystique, déclare à Komayl: ceux-là sont 
les khalifes de Dieu sur la Terre). D retrouve perennité (surexistence, 
baqâ') après s'être anéanti. Au terme final, il reprend par le com- 
mencement.» Nos Ta'wilät commentent: «C'est pourquoi il im- 
porte que le chercheur (l'aspirant, tÂlib) ne relâche pas son effort, 
jusqu'à ce qu'il se soit promu au terme de ses aspirations, et c'est 
pourquoi il s'attaque à l'écorce 117.» 

C'est cet effort que décrivent ensuite les distiques G.R. 352-365 
(les distiques 353, 355, 357, sont omis). Malheureusement notre 
commentateur ismaélien, sinon vraisemblablement le scripteur qui 
se chargea de «prendre les notes», se contente de citer tout au long 
les distiques de Mahmûd Shabestari. Mais les intentions de celui-ci 
seraient difficiles à saisir, si l'on ne recourait au commentaire de 
LA (MI, 296-311). Que la fin soit le commencement, cela doit 
tout d'abord se comprendre de l'événement qui s'accomplit dans 
chaque Spirituel, comme étant au plan du microcosme le passage du 
cycle de la nobowwat au cycle de la waläyat. C'est pourquoi 
LAhtjf commence par considérer les cycles que la h a و‎ f q a t accom- 
plit en se réalisant dans chaque Parfait, puis en se transmettant à un 
nouveau murfd qui à son tour devient parfait. L'image offerte, 
dans chaque cycle individuel, de la coïncidence du point final avec 
le point initial, permettra d'embrasser l'ensemble du cycle de la 
noboww a t et du cycle de la ۰ 

«La sharfat est l'écorce, la haqîqat en est l'amande; 
entre les deux il y a la tarfqat> (G.R. 353). D serait vain de 
prétendre arracher l'amande à l'écorce avant le temps de la maturité. 
Mais en fin de compte, le soufi shi'ite duodécimain maintient la 
coexistence de la sharf'at et de la haqiqat. Mieux que la 
comparaison avec l'écorce qu'il faut briser, conviendrait la com- 
paraison avec le miroir qu'il importe de ne pas briser, puisque 
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l'on ne peut contempler sans lui les images. La sharf'at reste 
le support nécessaire de la hagîqat. En revanche, un soufi 
ismaélien d'Alamôût, après avoir brisé l'écorce, ne se soucie pas 
d'en rassembler les morceaux. 

«Lorsque le Migrateur a atteint la certitude personnelle, 
l'amande est mûre et l'écorce éclate» (G.R. 354). Cette certitude 
vécue est produite par l'expérience mystique qui révèle la Vraie 
Réalité suprasensible (kashf-e haqfqf); en la personne du 
Parfait qui atteint sa maturité, la h aqîq at accomplit son cycle. 
A son tour, le Parfait devient perfecteur; le soleil de sa direction 
spirituelle brille sur l'écorce de la sharfat, sur cette Terre 
que représente l'aptitude d'un nouveau murîd. Dans celui-ci 
à son tour, la haqîqat accomplit alors un nouveau cycle. De 
nouveau, le point final qui correspond à l'existence humaine initiale- 
ment intentionnée, revient au point initial qui est l'unitotalité 
essentielle (wahdat-e haqiqi). Le cycle de l'être (dA'ire- 
ye wojûüdf) se répète et s'achève, chaque fois de nouveau, par 
la connaissance d'un nouveau murîd. Ainsi de suite (NI. 305 
as.). «La haqiqat devient un arbre nourri de la Terre et de 
l'Eau, dont les branches dépassent le septième Ciel» (p. 133 1. 3). 
La métaphore est cohérente: la haqiqat représente la graine, 
la terre représente l'aptitude du murîd, l'Eau représente la 
direction spirituelle que le murîd reçoit du Parfait. Peut-être 
le septième Ciel désigne-t-il alors le suprême Attribut divin, la 
Connaissance qui est Vie, l'Imâm des sept Imâms des Noms divina. 
Bref l'épiphanie des attributs de perfection se répète et se multiplie 
de miroir en miroir, de mazhar en mazhar, comme en autant 
de cycles, autant qu'il y ۵ de particularités des personnes individuelles 
qui en sont les mazâähir (MI. 306-307). 

Maintenant, Lûhîjî propose une autre comparaison, Que 
l'on se représente la ba qî qat comme un point; la ligne qu'elle 
engendre en descendant du bâtin au zû hir, puis en régressant 
de celui-ci à celui-là, dessine un cercle parfait. Le point final et 
le point initial coincident en un même point (cf. p. 139 1. 6). 
Cela veut dire que par l'observance de la ah arf' at, la rupture 
avec tout ce qui est autre que l'Etre divin, le Migrateur conclut 
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le cycle de l'être, fait se rejoindre les deux arcs de cercle, celui 
de la descente et celui de la remontée; par le m a'A d, il est revenu 
au mabda' (MI, 308308). A son tour, ce point final devient 
un nouveau point initial: de la wahdat absolue (où il est impos- 
sible de s'établir à demeure pendant cette vie) le Migrateur redescend 
au plan de l'individuation et du multiple. De nouveau, à partir 
du mabda’, il opère un mouvement qui finalement le ramènera 
à ce même mabda’. Une récurrence cyclique s'accomplit d'adepte 
en adepte, dans la personne de chaque adepte; le compas de la 
haqiqat ne cease de dessiner le cercle parfait de l'être; il y a 
homologie parfaite. Dès que le Migrateur a refermé le cercle, 
l'Etre divin pose sur son front le diadème du khalifat (p. 139 1. 8); 
désormais la multiplicité des existences ne lui voile plus l'unité 
de l'acte d'être, et cette unité ne lui voile pas davantage la différen- 
ciation du multiple (MI. 310). 

I y a encore un piège à éviter, tendu non pas, certes, 
par les récurrences du cycle de la h a qî qat dans la personne d'un 
même Parfait, mais par ses récurrences d'adepte en adepte. Ccm- 
ment se les représenter? Ici l'auteur du G.R. a voulu mettre en 
garde: que l'on ne se représente pas cette récurrence comme un 
tanâsokh. On ne peut parler ni de transmigration (tan û- 
sok h, métempsychose, ou plutôt métensomatose), ni d'un trans- 
vasement de lumière d'un réceptacle à un autre; il faut plutôt 
parler de «métamorphoses théophaniques». Est en œuvre ici un 
schéma fondamental de pensée, auquel se conforme toute repré- 
sentation du rapport entre la réalité spirituelle transcendante et 
son phainomenon (son mazhar ). Il n'y a ه ظ ند‎ 1 ۵ 1 
(incarnation) ni mahall (substrat d'une union hypostatique), 
mais un mazhar, un lieu d'apparition, dont le rôle est celui du 
miroir par rapport à l'image qui y est en suspens. Aussi bien 
cette idée domine-t-elle, d'autre part, toute l'anthropologie des 
] 2۲ ۴۵ 1۷ ۵ 2 : elle permet à Mollå Sadr Shîrûzî de réformer 
intégralement l'idée de tanâsokh, et de lui substituer celle 
de métamorphoses post morte m dans l'intermonde 1. Le même 
concept de mazharfya réfère au type de christologie que repro- 
duit en général l'imâmologie (comparer ici dans le Ile Traité, 
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chap. M, le 18۸ ظ‎ ۵ etle nâsût de l'Imäm). 

Le tan û ao kh implique l'idée d'une entité spirituelle, subsi- 
stante et impérissable, passant d'un corps à l'autre après la ruine 
de chacun, parce qu'elle ne peut subsister sans un corps physique 
matériel. Or, en décrivant comment la haqiqat se manifeste 
{zohûr) dans un Parfait qui, ayant clos le cycle, rejoint son 
mabda'; comment ensuite elle se manifeste successivement dans 
les autres mazAbir que sont respectivement les Parfaits, 
LAhiji montre (M.I., 311) que cette Manifestation ne consiste pas 
en un tanâsokh, mais en éclatements théophaniques déchirant 
les voiles des ténèbres, du commencement à la fin, de la fin au 
commencement. Ce sont des événements spirituels s'accomplissant 
à un plan supra-sensible, des métamorphoses ou «actes d'apparition 
(zohûrât) s'accomplissant dans la théophanie elle-même» (p. 139 
1. 9). Aussi bien, pour qu'une nouvelle manifestation se produise, 
il n'est pas nécessaire que le mazhar antérieur soit détruit, 
et il n'y a jamais répétition (takrâr) d'une même forme 
théophanique; il y a autant de métamcrphoses que de manifestations. 

Cest conformément à l'idée de ce cycle où la fin rejoint 
le commencement, que LAhîjî esquisse maintenant le schéma de 
la prophétologie dans son rapport avec la w ai yat, c'est-à-dire 
le rapport entre le «temps du prophète» et le «temps de l'Imâm»: 
il s'en dégagera une homologie entre le cycle de la prophétie et 
le cycle de la bhagiqat, où les Parfaits se succèdent les uns 
aux autres. Précédemment déjà (8 7), l'on a vu que l'hexaéméron 
de la Genèse, par une première intériorisation, symbolisait avec 
le cycle de la prophétie, puis, par une nouvelle intériorisation (båtin 
al-bAtin), symbolisait avec «les prephètes de ton être». Une 
même intériorisation forme en quelque sorte la base expérimentale 
sur laquelle LAhîjî vérifie et amplifie, en marge du texte de G.R., 
le thème du cycle de l'Initiation spirituelle (dâ'irat al-walA- 
yat) succédant au cycle de la prophétie (d&'irat al-no- 
bowwat). 

11. Ici le commentateur ismaélien reprend brièvement la 
parole: «La question a été posée. L'on a demandé: qu'est-ce que 
le terme final (nihâyat)? A quoi il est répondu: c'est le retour 
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au terme initial (bidâyat)». Le commentateur ne fait en 
somme que répéter en prose le distique G.R. 366 (p. 139 1. 11). 
Dans ce distique, LAhîjî trouve récapitulé tout son enseignement: 


le commencement est typifié par l'arc de la descente, la fin est 
typifiée par l'arc de la remontée, comme remontée de la multiplicité 


à l'unité, de la dispersion à l'intégration, marche vers l'Etre divin 
et en lui. A son tour, le point final devient le point initial d'un 
nouveau cycle (M.I., 312). 

Nos Ta‘wilät répliquent au distique en quelques lignes 
(pP. 139 L 12-14): «La fin, c'est le retour. Le commencement, 
c'est le point de départ, à partir de l'Etre divin, comme le dit ce 
verset: Dieu produit la Création, puis il la fait revenir (29: 18). 
Aussi est-il lui-même le terme final: Nous sommes à Dieu et nous 
retournons à lui (2: 151).» Simultanément, le même distique marque 
la transition vers le thème de la prophétologie: «La manifestation 
de la prophétie commença avec Adam. Elle fut parachevée dans 
l'existence du Sceau des prophètes» (G.R. 367, p. 139 1. 18). De 
même que le terme final dans chaque cycle de la haqiqat, 
en chacun des Parfaits et d'un Parfait à l'autre, le terme final 
du cycle de la prophétie est le terme initial d'un nouveau cycle: 
celui de la walAy at. La fin du cycle de la prophétie fait éclore 
celui de l'initiation spirituelle; le temps du prophète vire au 
temps de Im Am (cf. M.I., 313) 9, 

Deux schématisations imaginatives sont alors possibles. On 
peut se représenter le cycle de la walûy at comme un nouveau 
cercle se superposant au premier, celui de la prophétie. Ou bien, 
l'on peut se représenter deux arca de cercle partageant en deux 
hémicycles un cercle unique. Dans ce dernier cas, l'arc de la montée 
typifie l'ascension de la prophétie jusqu'à son zénith (cette heure 
de midi à laquelle se montrera précisément l'originalité de la 
position ismaélienne); l'arc de la descente typifie le temps post- 
prophétique, l'approche du soir, l'entrée dans la nuit de l'ésotérisme. 
C'est le premier type de achématisation que commente tout d'abord 


LAM? (MI, 313), et là même notre texte comporte une variante 
qui ne semble pas être un hasard de lecture; en serait-elle un, 


que la portée en subsiste. 
۸ grands traits, le premier type de schématisation se pré- 
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sente ainsi chez Lâhîji. Le cycle de la prophétie a scn point 
initial en Adam; il a son terme final en la personne de Mohammad, 
le Sceau des prophètes. Mais (et c'est là l'idée shf'ite fondamentale) 
ce point final est simultanément le point initial d'un nouveau 
cycle, le cycle de la walûyat cu de l'Imâmat. De même que 
le cycle de la prophétie eut son sceau en la personne de Mohammad, 
Khäâtim al-AnbiyA', de même le cycle de l'Initiation aura 
son sceau en la personne du Khâtim al-Awliy4', Mohammad 
Mahdi, le dernier Imâm, descendant de ‘Alf et Fâtima. Le rapport 
de chacun des Nabis envers le Sceau des prophètes, est analogue 
au rapport de chacun des AwliyA avec le Sceau des Awliyà. 
Chacun des prophètes est un membre de la nobow wat, et chacun 
des Awliyû est un membre de la waläyat. De même que 
le Sceau des prophètes est appelé «Soleil de la prophétie», de même 
le Sceau des Awliy û, comme assumant la ۷۰۱۵ yat absolue, 
assume la walâyat solaire; celle de tous les autres Awliyâ 
est une waläyat lunaire. Si l'on superpose lea deux cercles, 
on rend alors apparente la position homologue des prephètes et 
des Awliy& en chacun des cycles (elle apparaît aussi bien dans 
le schéma des deux hémicycles, comme opposition des Orients et 
des Occidents, ci-dessous 8 16). Toute l'imagerie est d'une parfaite 
cohérence. Elle est récapitulée dans le distique G.R. 375 (p. 140 
1, 3): «La lumière du Nabi est le Soleil suprême (Kb ۵۳۵1۵06 
a'zam), qui se manifeste tantôt par Moïse, tantôt par Adam». 
Seulement, il semble qu'il faille tenir compte des variantes 
et des choix du texte que suivent nos Ta ۷۱۱۵ t , lesquelles omet- 
tent ici le distique G.R. 368; or celui-ci introduit le thème du 
cycle de la walâyat. En conséquence, pour le distique G.R. 
375 (p. 140 1. 2), au lieu de lire avec Lûhîjî (M.L, 315) wo jû d-e 
#wliyä, notre commentateur ismaélien lit wo jû d-e ۰ 
D n'envisage donc encore que le cycle de la nobowwat. 
C'est pourquoi lorsque, à la suite, le distique G.R. 375 proclame 
la lumière du Nabî comme «Soleil suprême», l'image ne se rapporte 
qu'au fait de la prophétie sans plus. Le distique prend alors un 
autre son; sa fonction harmonique ckange, dirait-on en termes 
d'analyse musicale. Ce changement va s'accuser au cours des 
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paragraphes suivants. Quand Lâhiji met en œuvre le second type 
de schématisation, celui du cercle unique partagé en deux hémi- 
cycles, le point final de la prophétie lui apparaît au méridien, 
comme l'heure du plein midi, parfait équilibre entre le zû hir et 
le bâtin. En revanche, pour le Spirituel ismaëlien, on ne doit 
pas oublier que les jours de la prophétie, de l'hexaéméron, se 
passent tous dans la nuit de la Religion spirituelle, la nuit de 
l'Imâmat (shâb-e Din), jusqu'au «septième jour». C'est pour- 
quoi cette «heure de midi» correspondrait plutôt ici à un «soleil 
de minuit». 


5. L'heure de midi. 


12. Nos T a' w í lå t reprennent le thème du distique G.R. 366, 
en demandant: «La manifestation de la prophétie commença, dit-on, 
avec Adam. Mais la manifestation de la walâyat, avec qui 
commença-t-elle ? Réponse: la prophétie est temporaire, la w alû ya t 
est éternelle» (p. 140 L 4-5). C'est là un principe fondamental sur 
lequel s'accordent tous les shi'ites, ismaéliens et duodécimains. Né- 
anmoins les uns et les autres en tirent des conséquences assez 
différentes, on l'a rappelé déjà, quant à l'ordre de préséance qui 
an découle entre les personnes. 

«La walâ yat continuait en permanence, en attendant d'en- 
gendrer, à la façon d'un point, un nouveau cycle dans le monde.» 
Lähfji commente ainsi (M.L, 314-315): la walâ yat est une ré- 
alité spirituelle (haqiqat) totale qui englobe à la fois le Wali 
et le Nabî (il a déjà été précisé que le prophète cumule en sa 
personne la walûy at et la nobowwat, laquelle se surajoute 
à la waläyat qui en est la source et a précellence sur elle). 
Pendant tout le cycle de la prophétie législatrice (nobowwat-e 
tashrf'i), c'est-à-dire pendant le cycle des prophètes-envoyés qui 
ont apporté une sh arî' at (les «six jours» de la prophétie), la 
wa 1 yat permane simultanément. Lorsque le cycle de la prophétie 
est clos, la walâyat revient à l'état pur: elle ne se manifeste 
plus dans les formes des prophètes, sous le revêtement de la n o bo w - 
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wat ; elle se manifeste exclusivement dans les m a zû hir qui sont 
les Awliyä afin de faire connaître par eux les secrets et vérités 
ésotériques (asrâret haqä'iq) des Révélations, tandis que les 
prophètes ne sont missionnés exclusivement que pour énoncer la 
shari'ât. Ainsi donc, après le dernier prophète, commença un 
nouveau cycle: le cycle de l'Initiation spirituelle, le cycle de la 
Ww alû yat désormais à l'état pur. (Dans l'enseignement de Sa'dod- 
din Hamûyî, ob. 650/1252, tel que le rapporte son disciple 'Azizoddin 
Nasafi, pendant les périodes de la prophétie antérieures à celle de 
Mohammad, ceux qui successivement appelèrent (da'wat) à la 
religion de chaque prophète législateur, étaient désignés, eux aussi 
comme des Nabis. Le nom de Wali n'apparut que dans la 
religion de Mohammad, parce que la prophétie, la nobowwat, 
était désormais close. choisit douze Awliyâ de la com- 
munauté de Mohammad, auxquels ce nom est réservé en propre: 
le douzième est l'Imâm à venir, l'Imâm actuellement caché, à l'égard 
duquel Sa'doddin professait une dévotion particulière qui rejaillissait 
sur tout son enseignement. On notera que, dès avant la chute 
u'Alamôt, l'imâmologie du shf'isme duodécimain se trouve ainsi, de 
son côté, intégrée au soufisme 1%). 

Du point de vue ismaélien les choses apparaissent quelque peu 
différemment. Lorsque l'Ismaéliame relève le contraste entre la 
walâyat qui est éternelle et la prophétie qui est temporaire et 
désormais close, il y a sous-entendu que, si l'Adam de notre cycle 
a bien été le premier mazhar de la prophétie, il n'est pas pour 
autant l'Adam primordial. On a déjà souligné que le second traité 
de la présente Trilogie, (cf. ci-dessus Préliminaires, p. 7) nous 
enseigne que l'Adam primordial intégral (Adam al-awwal 
#l-kolli) était apparu, en l'Île de Ceylan, avec vingt-sept des 
siens, à l'aube de la race humaine terrestre. Et cet Adam initial 
fut le fondateur et l'initiateur de l'Imâmat permanent sur Terre, 
non pas de la prophétie temporaire. L'essence et la préséance de 
limâmat s'enracinent dans l'arché-histoire de l'humanité, laquelle 
commença par un cycle d'épiphanie (dawr al-kashf). Si 
la prophétie est tempcraire, c'est essentiellement parce qu'elle est 
particulière à un cycle d'occultation (dawr al-satr) tel que 
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le nôtre, lequel commença lorsque notre Adam (celui des récits 
bibliques et qorâniques) dut sortir du Paradis (c'est-à-dire de la 
condition humaine prévalant dans le cycle d'épiphanie précédent). 
C'est notre Adam partiel qui, en inaugurant notre présent cycle 
d'occultation, en fut aussi le premier prophète 1%, Mais cette investi- 
ture ne lui confère pas de préséance sur l'Adam primordial, fondateur 
de l'imâmat comme religion permanente, guidant l'humanité sur la 
voie de son Retour. 

Du même coup, l'on est à même de comprendre les différencia- 
tions de la prophétologie shî'ite. Pour la thécsophie shl'ite duodé- 
cimaine, l'heure du «Sceau des prophètes» marque l'heure du plein 
midi de la prophétie. Aussitôt après, commence le déclin vers 
le soir, la rentrée dans la nuit de l'ésotérisme, le cycle de la wa lå- 
yat. Pour la théosophie ismaélienne, la nuit de la haqiqat, 
de la pure religion spirituelle, a commencé non pas avec le Sceau 
des prophètes, mais dès le premier prophète, avec Adam, inaugura- 
teur de notre cycle d'occultation, c'est-à-dire dès les débuts de 
l'humanité actuelle. C'est à cette catastrophe radicale que le pes- 
simisme ismaélien fait face avec confiance par toute sa philosophie 
de la Résurrection (Qiyã mat ), voire au prix d'une insurrection 
contre la sharf'at. 

Tout ce contexte fait également comprendre que l'addition 
delanobowwat à la wa lå y at n'annonce plus du tout eo ips o 
la prééminence du Nab! morsal, telle que les raisons en ont 
été analysées ci-dessus (4 8, p. 68). En fait, la fonction du prophète 
est par excellence celle du d û 'î, du prédicateur (cf. ci-dessus p.31, 
notes 12 ss., 17 et 19: § 5, note 91; 5 6, note 95); il est suscité 
à sa mission prophétique par le dernier Imâm (ou son Hojjat) 
de la période précédente, et en assumant, comme Nâtiq, la vocation 
d'énoncer la sharî'at, c'est à l'Imâm qu'il appelle les hommes. 
Investi par l'Imâm éternel, c'est à l'Imâm qu'il retourne, puisqu'aussi 
bien tel est le sens de sa deent, de sa «Convocation». Tout 
cela, nous l'avons vu s'exprimer dans l'ordre de préséance (Imâm, 
Hojjat, prophète ou DéI) admis dans les textes d'Alamôt, et qui 
reproduit un ordre connu dans la gnose sbl'ite primitive (‘ayn, 
sin, mim: "AR, Salmân, Mohammad), en bouleversant les homo- 
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logations admises, à l'époque fâtimide, entre hodûd célestes et 
hodûd terrestres (cf. ci-dessus § 6, tableau comparatif). Ces 
bomologations, nos traités d'Alamût les connaissent encore, certes, 
mais comme réminiscences d'un ancien système si bien tombé en 
désuétude que l'évecation en reste quelque peu flottante 17 

Le distique G.R. 368 apparaît alors, par nos Tawilât, 
chargé d' allusions nouvelles, qu'amorçait déjà une variante de lec- 
ture. Comment parler de l'heure de midi, avant que soit levé le matin 
de la Résurrection? Notre commentateur ismaélien envisage le cycle 
de la walâyat au moment où le texte parle de la waläyat 
éternelle. Le point migrateur dont la marche en dessine le nouveau 
cycle, «c'est le Nûn, lequel est la source de la lumière» (p. 140 1. 
7-8). Or le Nûn est un des symboles de l'Imâm ‘2, Au cours des 
six jours du cycle de la prophétie, lequel est en fait la nuit de 
la haqiqat, la gnose restant cachée, c'est toujours l'Imâm qui 
appelle à lui les gnostiques, en investissant prophète et 0۵1 de la 
mission de faire entendre aux hommes la «Convocation». Aucun 
NAtiq (prophète) n'est préservé d'une erreur humaine (ma'sûm az 
zillat{) ; il lui faut l'assistance de Nafse kollf, tandis que le 
Hojjat est nécessairement immunisé (ma'sûm as khatâ)12, 
L'office du Hojjat est le t a'w f 1; il ramène, reconduit à la h a q f q a t, 
à la vérité gnostique, ce qui en un cycle de tr descend par le 
Nûtiq-DA'! (tanzil) sous forme de sharf'at. Alors la question 
du commencement et de la fin reçoit sa réponse: «Le terme initial 
(celui d'où le Migrateur spirituel prend son départ), c'est l'exotéri- 
que: le terme final, c'est l'ésotérique. Ou bien encore, l'on dira que 
ces deux termes sont respectivement le corps et l'àme; on désigne 
alors comme âme le terme final, comme corps le terme initial» (p. 140 
1. 8-9). I est constant, dans le lexique ismaélien, de signifier le 
zû hir par le corps (l'écorce, la sharfat),etlebâtin par l'âme. 
Et comme l'Ame de l'âme c'est l'Imâm (ci-dessous $§ 26-27), 
l'imâmologie ismaélienne achemine à l'expérience mystique que vont 
décrire nos ۷ ۰ 


C'est ce que vont préciser encore les lignes suivantes, avec 
l'entrée en scène du DAT sur la voie de cette expérience mystique, 
dont le sens ne se comprend que par tout le contexte sur lequel nous 
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avons été amené à insister jusqu'ici. Notre texte présente de nou- 
veau une importante variante. Dans le texte que suit Lâhijf, G.R. 371 
énonce: «Comme il (le Sceau des A wii ۷۵ ( tient son ascendance 
et son nom du K h w û jeh (le seigneur, le prophète Mohammad 
dont il porte le nom), Par lui se manifeste à découvert la Miséricorde 
universelle.» Lâhiji (ML. 317) commente en dégageant l'homologie 
du cycle de la nobowwat et du cycle de la walå yat; il montre 
la symétrie, déjà signalée ci-dessus, entre le Sceau des prophètes et 
le Sceau des Awliyâ. Exactement comme le font nos auteurs 
ismaéliens à l'égard de l'Imâm (ci-dessus $ 5, p. 55, note 89), il dis- 
tingue plusieurs rapports de filiation possible à l'égard du Prophète: 
filiation charnelle, filiation spirituelle, filiation éternelle selon la 
haqiqat. Pour un shi'ite duodécimain, cette triple filiation par 
rapport au Prophète est parfaitement et éminemment réalisée en la 
personne de Mohammad Mahdi, fila du XT Imâm, Hasan 'Askarî, et 
de la princesse Narkès (Narcisse), celui qui est l'Imâm de ce {emps, 
l'«Imâm caché». Certes, pour un auteur ismaélien la personne visée 
ne saurait être le XII* Imâm des Shfites duodécimains. Mais notre 
variante porte sur un autre point. 


Là où le texte suivi par Lâhiji porte az Kh wû jeh, notre 
texte porte bû K hw Aå jeh, et la phrase s'entend dès lors du Migra- 
teur, de l' adepte: «Puisque en compagnie du Kh wê jeh il trouve 
son ascendance et son nom etc.» — ce que nos Ta'wilät expli- 
quent ainsi: «Puisque le dA'1 tient son ascendance et son nom du 
Hcjjat, et que du dé'î parvient au mostajib la Miséricorde 
universelles (p. 140 1. 11-12). Ici donc la personne du dâ'f se 
substitue spontanément à celle du Nabî chez Lûbîjî. L'interprétation 
est parfaitement conforme à l'homologation du rang du Nabî à celui 
du Dã'f, et à la généalogie spirituelle reconnue par l'imâmologie 
d'Alamôt. En effet, selon l'ordre de préséance qu'elle admet (corres- 
pondant à l'ordre symbolisé chez Jäbir par l'ordre des lettres ‘a y n, 
stn, mim), le Nabî-Dã'î tient son nom, son origine et sa mission, 
de l’Imâm et du Hojjat. C'était cela même le secret de Salmän, le 
secret de la primordialité de l'Imâm, qu'ignorait Abû Dharr mm. Cela 
veut donc dire que le mosta jfîb se met en marche avec le Däi 
et, compagnon du Dã'î, s'oriente vers l'Imäm. On a vu précédemment 
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qu'à l'ordre ascendant des états spirituels du 88۱1۷, du ۶ 
et du 'Arif, correspondent hiérarchiquement les degrés du Dã'î, du 
Hojjat et de l'Imâm (cf. ci-dessus 8٩ 5 et 6). La «balance» du 
ta'wil donne ceci: au plan du hiérocosmos il y a la rencontre du 
DI: au plan du microcoame, le Migrateur parvient au «Dê'’î de son 
être», le DÉI fait irruption dans son être. 

18. L'heure de cette irruption spirituelle du Dã'’î, de l'accès au 
0۵1 de ton être», correspond (mais avec le contraste qui sera 
marqué ci-dessous) à ce qui, chez LAhijt commentant G.R. 373-374 
et 377, s'annonce comme le midi triomphal du Sceau des prophètes. 
Nous avons ici le second type de schématisation prévue ci-dessus 
($ 11). A l'image des deux cycles de la nobowwat et de la 
wal&yat superposables l'un à l'autre, se substitue l'image d'un 
cercle unique partagé en deux hémicycles: oriental et occidental. Ce 
symbolisme (tamth11) est proposé par l'auteur même de G. R. 
Mais il faut prendre garde à la différence qui intervient. Précédem- 
ment, dans chaque cercle symbolisant le circuit de l'origine et du 
retour à l'origine, l'arc-de-cercle de la descente symbolisait l'éloigne- 
ment du point originel, tandis que l'arc-de-cercle de la montée sym- 
bolisait le retour au point initial devenant ainsi point final. Dans le 
cas présent il faut inverser le symbolisme, Le m a b d a ' eat censé 


être au point le plus inférieur du cercle; on s'en éloigne donc en 
émergeant de la nuit, pour monter avec le soleil jusqu'au zénith. 
L'arc de la montée devient celui de l'origine (l'Orient); l'arc de la 
descente, celui du retour (l'Occident). Le symbolisme est frappant: 
une fois passée l'heure de midi, sommet de la prophétie, le «jours 
décline vers la «nuit»; l'arc-de-cercle de la wal yat marque la 
rentrée dans la nuit de l'ésotérisme, une nuit, nous le savons, que doit 
suivre non plus le matin d'une nouvelle sharf'at, mais l'aube de 
la Résurrection; en termes shfites duodécimains: la parousie de 
l'elmêm caché» 1%, Certes, mais nous savons d'autre part que pour 
la théosophie ismaélienne, l'entrée dans la Nuit de l'ésotérisme n'a 
pas commencé seulement depuis la clôture de la prophétie par le 
Sceau des prophètes; elle a commencé avec la prophétie elle-même, 
avec la Loi, c'est-à- dire avec notre Adam, dès le début de notre 
cycle d'occultation (dawr al-satr). 


Go gle 


IMAMAT ET PROPHETIE (87) 


Commençons par suivre la vision de LAhiji: «Lorsque la 
lumière du soleil émergea de la nuit, il y eut pour toi l'aurore, le 
matin et l'heure de midi» (G. R. 373). LAhfji explique (M. 1. 320- 
324) : il s'agit pour l'auteur du G.R. de symboliser par une image les 
rangs respectifs des Nabis et des AwliyA, c'est-à-dire de 
montrer comment ils se correspondent, se font face, sur les deux 
arcs-de-cercle de la nobowwat et de la walåyat. Les Nabis 
sont les aurcres et les levera de la haqiqat mohammadiya 
(la réalité mohammadienne éternelle), par rapport à la récapitulation 
de celle-ci en la personne du Sceau des prophètes, au méridien. As- 
tronomiquement, le cercle de l'horizon marque la limite, le b a r zak h, 
entre la nuit et le jour. Tant que le soleil est au-dessous de ce cercle, 
la nuit règne sur la Terre. Dès qu'il émerge de ce cercle, sa lumière 
progresse de l'aube à l'aurore, de la gloire d1 matin à celle du plein 
midi. Dès qu'il a franchi le méridien, le déclin commence; progressive- 
ment il incline vers la nuit, jusqu'au moment où il disparaît au-deu- 
sous de la ligne d'horizon. Ainsi en fut-il du Soleil de la prophétie, 
émergeant de la nuit avec Adam (dont la position correspond ainsi 
à la ligne d'horizon), s'élevant vers son zénith pour atteindre en la 
personne de Mohammad ) ۲۲۵۳۵5۱۵۰6 a'zam ) l'éclat de midi. 
L'arc-de-cercle de la montée, que représente la nobowwat, est 
achevé; à partir de là, le Soleil de la prophétie rentre progressive 
ment dans la nuit de l'ésotérisme. C'est l'arc de la redescente que 
représente la w alû yat. Le Sceau des prophètes représente le mo- 
ment où n'y a plus d'ombre», l'heure de mi le soleil de ia 
prophétie est au zénith, parce qu'il cumule en lui la nobowwat et 
la walAy at, l'exotérique et l'ésotérique, en équilibre parfait dana 
sa personne. L'image exprime fort bien la prophétologie et l'imâmo- 
logie du shf'isme duodécimain. 

Le contraste de la conception ismaélienne va éclater d'autant 
mieux. Comme précédemment, tout ce qui se trouvait rapporté au 
Sceau des prophètes (ici, comme Soleil de la prophétie atteignant 
l'heure triomphale de midi) se trouve maintenant rapporté au DA'I, 
pour les raisons qui ont été déjà dites et qui découlent spontanément 
de l'imâmologie d'Alamût. La nuit dont émerge le DA‘, et avec lui 
la lumière sur l'adepte, c'est précisément la nuit de la ah a rf 'a t, du 
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tanzil privé de ta'wil, de la religion littérale privée du sens 
spirituel. L'obscurité où il se tenait caché, observant la discipline de 
l'arcane (taqiyeh), c'est la masse obscure des conformistes in- 
tolérants, des exotéristes, des asservis à la religion littéraliste et 
légalitaire. Cet événement décisif dans la vie de l'adepte est admirable- 
ment mis en scène dans le roman spirituel intitulé Risâlat al- 
‘Alim wa'l-gholâm (Le livre du maître et du disciple) rs, Nos 
Ta‘wilât le décrivent ici comme «le moment où ayant émergé hors 
de la cachette de l'invisible (mamkan-e ghayb), hors du voile 
des êtres de ténèbres (les «obscurantins»), le DÄI s'est manifesté à 
lui; voici que se lève alors sur le mostajib (le nouvel adepte) 
l'aurore des réalité: rituelles (m a * à n f), et cette aurore resplendit 
à l'intérieur de son être. L'heure de midi marque la limite à laquelle 
se manifeste le DÉI. elle marque pour le mosta jî b la montée, 
l'ascension (p. 140 1. 3-5). 

Les informations recueillies concernant la réalité primordiale 
et le rang de l'Imâm, la nuit de la Religion spirituelle, les «six jours. 
de la prophétie, ont ici leur point de convergence. Le DAT aussi bien 
que le prophète convoquent à la réalité éternelle de l'Imâmat: le 
prophète convoque au ta'wil de la sh ar fat qu'il révèle; le افص‎ 
convoque à la haqiqat, à la vérité gnostique de « ۱ 
révélée par le prophète. L'arc de la montée ne symbolise plus ici le 
«jour» de la prophétie montant à son zénith, mais la montée vers 
l'Imâm. L'heure de midi marquait pour Läbiji le parfait équilibre de 
la nobowwat et de la walä yat rassemblées dans la personne 
du prophète. Pour le théosophe ismaélien, comment parler de cet 
équilibre, puisque le nabî morsal n'est missionné que pour 
révéler la sharf'at et non pas les asrâr (les secrets), lesquels 
appartiennent à l'Imäm vers qui précisément le prophète appelle les 
hommes? L'équilibre ici ne peut résulter d'une totalisation, mais d'une 
rupture qui allège de l'intolérable fardeau. Et c'est cette rupture que 
signifie l'apparition du DÉI dans la vie de l'adepte: rupture avec le 
zâbhir absolu, acheminement vers l'Imâm, restauration de l'équilibre 
par la suprématie définitive du bâ . C'est le soleil de l'Imâmut 
que le Dâ' manifeste au sein de la nuit où se trouve maintenant la 
religion gnostique (shab-e Dîn). C'est pourquoi, plutôt que 
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comme heure de midi, on aimerait désigner ce moment en recourant 
aux images qu'emploie, en d'autres occasions, Mahmûd Shabestari: 
Nuit lumineuse, Midi obscur 17. Aussi bien, devant ce esolell de 
minuit» ou cette «aurore boréale» de l'esprit, tout apparaît-il à 
contre-nuit Les heures de la vêprée qui, chez LAHtÿf, annonçal- 
ent l'approche nocturne de la walä yat succédant au jour de la 
nobow wa t, se détachent inversement dans nos T a'w f 1 û t, comme 
marquant les instants de lumière qui rapprochent le lever du Jour au 
fur et à mesure que la sharf'at, la Loi, plonge dans la nuit: 
illumination du cœur, apparition claire et distincte, expulsion de la 
poussière, la pourpre du crépuscule embrasant le coeur (p. 141). 

14. Le 1۵۳۷ ل1‎ ismaélien et le ta'wfl shl'ite duodécimain 
tendent bien l'un et l'autre à la ha qfq at, mais l'un et l'autre nous 
donnent leur interprétation propre de la vocation shf'ite. Le § 14 
accentue encore le sens de l'apparition du DA’! sur la voie spirituelle, 
comme moment où l'adepte atteint au «DA'I de son être». Le moment 
qui, chez Lâhfji, signifiait le passage du soleil au méridien, parce que 
dominant et totalisant la nobowwat et la waläyat revêt 
maintenant une autre signification: c'est le moment où dans la nuit 
éclate la rupture, l'heure où les ténèbres de la religion légalitaire 
(sharf'at) cèdent devant la lumière de la religion gnostique. C'est 
donc l'heure où le most a jîb comprend l'ordre que lui transmet 
son DA": «Marche en ligne droites (11:114, G.R. 380). Pour l'Ismaé- 
lien cela veut dire: «T faut que le mosta jib se libère impérative- 
ment des ténèbres, de sorte que, cessant d'avoir égard aux ténèbres 
de la religion littérale et légalitaire, il se délivre finalement des 
ténèbres» (p. 141 1. 12-13). Marcher en ligne droite, c'est cela: s'orien- 
ter sur une qibla qui est entre l'Orient et l'Occident, comme le 
rappelle G. R. 382 (p. 141 1: 11), par allusion au verset de la Lumière: 
«Une lampe brûlant avec l'huile d'un olivier qui n'est ni de l'Orient 
ni de l'Occident» (24: 35). On verra plus loin ($$ 25 se.) que cet 
olivier symbolise l‘Imäm au sommet du Sinaï psycho-cosmique. Cette 
qibla qui n'est ni l'Orient ni l'Occident, définit la dimension polaire: 
c'est l'Imâm, le pôle des pôles (qotb al-aqtåb), au nord cosmi- 
que 1#, 

15. Un autre symbole est éminemment apte à figurer l'heure où 
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il n'y a plus d'ombre, où l'âme ne «fait plus d'ombre». Le 8 15 illustre 
une sentence bien connue dans le soufisme: «Convertir son propre 
Iblis à l'Islam» — sentence qui s'origine à la déclaration même du 
Prophète: «J'ai amené par la main mon Iblis à l'Islam» (cf. G. R. 
383, p. 141 L 15). On relèvera, sans surprise, que nos Ta'wilâäten 
font implicitement l'application à un schéma de psychologie mystique 
mis particulièrement en œuvre par Najmoddin Kobrâ 1%. H y a une 
trilogie de l'âme fondée sur les qualifications données à l'âme par 
le Qorân. Il y a l'âme inférieure, tumultueuse, nafs ammåra 
(12:53), littéralement l'«âme impérative», «celle qui commande» le 
mal, c'est-à-dire le moi inférieur, passionnel et sensuel. Il y a l'âme 
blämante, nafs lawwêäma (75:2), «celle qui censure», critique; 
c'est en propre la conscience, et elle est homologuée par Najmoddin 
Kobrä à l'intellect ('aql) des philosophes. Il y a enfin l'âme pacifiée, 
nafs motma'yinna (89:27); c'est celle qui au sens vrai eat le 
cœur (qalb, del), et c'est à elle que s'adresse l'injonction: «O Ame 
pacifée, retourne à ton Seigneur, agréante et agréée.» Iblis, l'ombre 
démoniaque, est alors «sous vos pieds, il ne donne plus d'ombre». De 
leur côté nos Ta'wilät expliquent: «Tout cela veut dire que l'âme 
tumultueuse, charnelle (nafs ammära), se métamorphose en 
âme pacifiée (motma'yinna), ainsi que le dit la Parole de Dieu: 
N'est-ce pas dans le ressouvenir de Dieu que les âmes trouvent l'apai- 
sement? (13: 28), c'est-à-dire se conforment à l'impératif divin. C'est 
ce qui est impliqué dans le hadith où le Prophète déclare: J'ai 
amené par la main mon Iblis à l'Islam.» 

Tout cela est mené en parallèle avec ce qui précède. D'une 
part, l'équilibre entre zâhir et båtin n'est pas amené par une 
totalisation faisant coexister la sharf'at et la Qiy û mat, la reli- 
gion légalitaire et la résurrection spirituelle, mais par l'effort du 
ta'wfl qui écarte l'ombre du zâhir. D'autre part, la résurrection 
de l'âme (la Qiyâmat-e bozorg) ne consiste pas à totaliser 
l'âme charnelle et l'âme pacifiée. D faut que cesse l'ombre de la n a f a 
am m ûr a et qu'elle se convertisse, se métamorphose en nafs 
motma'yinna. Leta'wfil, l'exégèse spirituelle des textes, ne 
peut qu'accompagner la propre «exégèse de l'Ame», puisque c'est 
l'âme elle-même qui reconduit le z å h i r au b å t i n, et qu'elle ne peut 
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atteindre au tahqfq, à la compréhension du sens vrai, qu’en réali- 
sant en soi-même la h a q 1 و‎ a t. C'est pourquoi, doit retenir l'attention 
une tournure que semblent affectionner nos Ta'wilât: khwôd- 
râ.rasânîidan (ci-dessus n. 117). Bien entendu, il ne s'agit pas 
d'un transfert local. L'expression nous semble calquée à dessein sur 
la définition même du ta'wil: 6۳512۰۳۸ be-asl-e khôd 
rasânfdan (reconduire une chose à sa source, à son archétype). 
L'idée de se reconduire soi-même, se promouvoir, s'élever à, s'ouvrir 
l'accès à, implique alors l'idée d'une métamorphose. L'expression 
reviendra encore, s'appliquant à ceux qui se promeuvent, s'élèvent 
jusqu'à leur «limite» (be-h a dd-e k h wêd, 8 24), jusqu'à la sure- 
xintence éternelle (be b a q â-ye jû wî dû nf, § 43), jusqu'au Hojjat 
($ 47). Dans chacun de ces cas, il importera de se souvenir de l'image 
précise qu'elle éveille dans le présent paragraphe. 

16. Le dernier des paragraphes que nous avons groupés dans 
le présent chapitre est le lieu où, pour l'auteur du G.R, aussi bien que 
pour LAhfîjf, se parachève la scénographie symbolique du Soleil de la 
prophétie atteignant à son zénith. Ila nous montrent groupés d'une 
part, sur l'arc-de-cercle de son ascension (celui de la nobowwat) 
tous les Nabîs se levant, les uns après les autres, du côté de l'Orient, 
comme les degrés d'ascension du Soleil de la prophétie; d'autre part, 
groupés sur l'arc-de-cercle du déclin du jour (celui de la walAyat, 
de l'Occident) tous les A wli y û se succédant en la nuit progres- 
sante de l'ésotérisme, jusqu'à l'aube de la Résurrection. Il y a corres- 
pondance entre chacun des Nabis et chacun des A w ۱: y û qui se font 
face; il suffit de repérer leur position homologue sur leur arc-de-cercle 
respectif. C'est ainsi que le 1” Imâm, ‘Alî ibn AN TAlib, suivant 
immédiatement le Prophète du côté de la w alAy at (à l'Occident), 
est l'homologue de Christ précédant immédiatement le Prophète du 
côté de la nobowwat (à l'Orient) (M.L, 380), et c'est ce que veut 
dire G.R. 386: «Pour chaque ombre qui fut produite en premier lieu 
(i.e. du côté oriental, celui de la prophétie), il y eut ensuite (du côté 
occidental, celui de la walâ yat) une ombre qui lui correspondit.» 
Ainsi «lea Orients font face, correspondent, aux Occidents.» 

Si l'auteur ismaélien est apte à penser, lui aussi, par homolo- 
gies, les pages qui précèdent nous avertissent néanmoins qu'il ne 
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pourrait acquiescer à la schématisation ainsi proposée. Aussi bien le 
distique G.R. 385 le conduit-il à faire intervenir le verset gorânique: 
«Par le seigneur des Orients et des Occidents» (70:40). Mais ce 
seigneur, c'est évidemment Mawlånå, l'Imâm éternel. Le commenta- 
teur explique: «L'Occident est relatif au corps.» Or, nous savons 
déjà, et on nous le rappellera encore, que le «corps», cela veut di- 
re la lettre de la religion légalitaire, l'écorce à briser, la science tout 
exotérique par oui-dire. L'Imâm en est le seigneur, puisqu'il a le 
pouvoir de briser cette écorce. «L'Orient est relatif à cette Ame de 
l'âme qui est l'Ame des âmes, non pas simplement l'âme qui est 
l'âme de n'importe quel vivant» (p. 142 19-11). Et cette Ame de 
l'âme n'est autre que la personne de l'Imâm, éprouvée et vécue 
comme l'Aimé intérieur, caché dans le secret de l'âme (8 27). 

Pour brièvement récapituler, on peut dire ceci. Dès mainte- 
nant nous pouvons comprendre comment se noue dans nos T a'w f 1 û t 
le lien entre l'imâmologie et l'expérience mystique. D faut avant tout 
retenir que, pour un penseur ismaélien, le rapport sharf'at- 
haqiqat ne se schématise pas simplement par le cycle de la 
waläyat succédant au cycle de la nobowwat Sa vision 
embrasse des périodes cosmiques d'une ampleur vertigineuse; il y à 
succession de dawr al-kashf etde dawr al-satr (cf. les 
18.000 univers dont parle Nasfroddin Tûsî dans les Ta و‎ a w ۷ ۵۴۵ (۰ 
Un cycle d'épiphanie (kashf), c'est le règne de l'Imâmat à l'état 
pur (tel le cycle inauguré par l'Adam primordial en l'île de Ceylan): 
la condition spirituelle aussi bien que physique des bumains y est 
tout autre; elle y est liberté et intégrité parfaites. Un cycle d'occulta- 
tion (satr) tel que le nôtre, est marqué par une altération radicale 
de la condition humaine, nécessitant la sh arf'at et la prophétie 
législatrice. C'est alors la nuit de la Religion vraie; les adeptes pren- 
nent refuge dans la «caverne» mystique, dans l'earche» qui est la 
da'w at, la «Convocation ismaélienne». La grande affaire pour eux 
est de se rapprocher de l'Imâm. Cette approche n'est pas le résultat 
d'un transfert local, mais d'une métamorphose intérieure, conduisant 
au dialogue de l'Ami et de l'Aimé, au Sinaï mystique au rommet 
duquel se dresse l'olivier béni qui est l'Imâm. Là est le terme de la 
<quête de l'Imâm». Cette quête comporte de nombreuses péripéties; 
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elle exige que l'on se libère des évidences communes, et comme 
l'accès à l'Imâm est résurrection spirituelle, les épreuves de l'escha- 
tologie seront vécues «au présent». 


97. Cf. ci-dessus le «Livre des Sources» d'Abù Ya'qüb Sejesthnl, 34’ Source, 
et la référence à notre étude sur Semndnl, citée ci-dessus note 83. Sur l'isomorphisme 
que dégage le zl entre formes successives dans le temps et formes simultanées 
dans l'espace, cf. également notre ame morphologie de la spiritualité 
sh.'ite (Eranos Jahrbuch XXIV), Zürich ۰ 


lumière dans le soufisme iranien (dans le vol. Ombr 
wionale), Paris, Desclée de Brouwer 1961, pp. 238 
réciproque des attributs est 
longuement traité par Iba ‘Arabl: cf. notre livre L'Imaginaion créairice dans le soxfisma 
d'An ‘Arabi, Paris 1958, pp. 97-98. 

100. Le texte de (p. 137 1.4) réserve ici une mention au prophète Idde 
(Hénoch, Hermès); LA n'en dit rien. 

101. Lahijl (ML. 267) réfère en ouire ici à deux versets qoråniques (doot le 
premier est relatif à la naissance de Jésus sous le palmier): «Ton seigneur a fait couler 
à tes pieds un ruisseau d'eau vives (19:24). «ll m'a donné le Livre et m'a cosstitué 
prophètes (25: 32). 

102. Cher Semnänl, le passage du «Jésus de ton être» au «Mohammad de toa 
êtres (de la lumière noire à la sgdina) est un événement plus complexe et 
plus périlleux que ne le déc |. core Physiologie de l'homme مك‎ lumière 
dessus note 98) pp. 243 ss. 

103. Le thême du cycle de la mobouwat et du cycle de la waliyas est trai 
en déuil dı noue étude sur L'Imäm caché ei ما‎ Rénovation de l'homme en 1béslogie 
shi'ite (Eranos-Jahrbuch XX VIII) Zürich 1960, pp. 87 ss. 

104. CI. Hafi Bb, p. 43 du texte: l'imim Hojjat est 
DI ec les autres dignitaires sont les étoiles. Il y à des moments od Des 
ment manifesté en personne; tel est le cas pour le uasi de chaque prophète, et c'est à lui 
que le prophète réfère ( de "Alt à l'égard de Mohammad). Dans les moments 
où Dein est caché (période de sair, à ne pas confondre avec le daur al-satr, cycle 
d'occultation succédant au cycle d'épiphanie), le Hojjat assume alors ما‎ fonction de la 
Lune au ciel de la dent, Cf. encore Shanäkin-e Imam, fol. 2, trad, pp. 18 et 20. 

105. Shandkhr-e Iman, ibi 

106. Se reporter 


ations, précédemment données, concernant Mizin 
o Herél, la «Balance des lettres», ci-dessus Ì 28 note 41 et pp. 30-31, vote 53. 

107. Paul Kraus, Jibir ibn Hayyûn. vol. Il, p. 263 

108. Pseudo-Mairii, Das Ziel des Weisen. 1. Arabischer Text, hg. v.H. Ritter, 
Leipzig 1933, pp. 170-171; cf. notre étude Le Livre du Glorieux de Jäbir iba Hais 
(Eranor Jahrbuch XVIII) Zürich 1950, pp. 78-79. 

108 a. cf. ci-dessus le second Tı 4 31:32. 

109. Ibid. p. 79; Bett 14 ,فک‎ éd. du Caire, T. H p. 192. 

110. CA. Paul Kraus, 222, note 9. Ja'i Mansûr al-Yamen, Eat 
al-Kash ed. by R. Sirothmann, Oxford 1932, pp. 48-30. Haft Bib, pp. 62-63 du texte, 
muhiplie les exemples: l'énoncé complet de Ja shahidat comporte 28 lettres; les sept 
Nätiq (ie. les six Nâtig plus le Qaim), sept noms et vingt-huit lettres, les sept Wa 
(Seth, Sm, Ismaël, José, Aaron, Si sept noms et vingt-huit letures; les lett 
de l'abjad sont au nombre de vi 4 

1. Ham-dum (ces littéralement le grec sym-pmoia). Cf. notre livre sur Tba 
126 et p. 249. 
mats, tels qu'ils sont, offrent un sens, nous préférons lire p. 138 
۱. 4 du texte: را همراز میداند‎ cipia انکه‎ 

113. H s'agit du hadith godii où le Prophète énonce en état d'inspiration 
(dar rasme ilhim, comme dit Rüzhehàn) la sentence divine. Cf. Rürbehän Ball 
Sicht, Le Jasmin d's Fidéles d'amour, (Bibl. Iransenne, vol. A). pp. 39 et A3. 

114. CA. noire étude sur Le soufiime de Rüxhchôn Bagli de Shira (Eranor 
Jahrbuch XXVII), p. 73. Au lieu de quatre autid, Ròrbehan en mentionne cinq, 
te qui fait que le tual des persimnages de la hiérarchie énumérée ci-dessus dans 
note texte, donne le chiffre de 356. En complétant par quatre autres figures (Chri 
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Khem, Elie, Idrs) oa obtient un total de 360 personnes (correspondant aux 360 
s aux 360 degrés de la Sphère etc). Cf. encore 'Azlzoddin Nasail. 
eer? عرفلمی‎ et la mobowwet cité ci-dessous note 1192. Quant au lien qui 
rattache directement au shl'isme l'idée même de cene hiérarchie mystique, on 
relèvera qu'au cours d'un entretien avec Mofaddal با‎ limb Ja'far Sadiq en 
explique en déwil à celuici la structure. Avec chaque Imm et à chaque époque 
il y a une élite de quarante compagnons mystiques: les 28 Nojebd, les 12 Nogabä, 
parmi lesquels les Abdil, les Autad. Cf. Kitab d Halt wa'l-Azillat, éd. Aret Tamer, 
Beyrouth 1960, p. 92. 

115. CL notre étude sur L'école 1haykbie (citée ci-dessus p. 4 note 2), pp. 56 ss. 
(le IV’ Rokn et le thème de la wabdar-e mitig). 

116. Cf. Rüxbehän, Jamin (cide 

117. L'aspect de la phrase 
l'écorce (pour la briser)». A moins de comprendre me] 
être le chercheur de l'écorce (pourquoi en feraiton l'objet de la recherche)?» Sur 
la touroure bwód-rà be-chirl rasanidæs, cf. ci-dessus f 15. 

118. Sur cet aspect du ma'dd jisméni chez Mollà Sadri, cf. notre rapport in 
Aunuaire de l'Ecole pratique des HastesEtudes, Section des Sciences religieuses 
anote 1961-1962 

119. CL notre étude sur L'Imim caché (citée cidessus vote 103), pp. 87 s 

119a. Grâce à M. Marian Molé, une œuvre importance de 'Azizoddin Nasafl 
mers bientôt accessible: le corpus intitulé Kitab alimin al-kimil, en persan (Biblio- 
thèque lranieane, vol. 11). Voir dans cet ouvrage la Riräla dar bayäme waliyai o 
nobowwas, 11 17-19 

120. CI. cidessus le second Traité, If 3334; comparer le thème des 18.000 
univers chez Naslroddin Të, Tasewwerd, notamment le chap. XVI, sur Adam ct 
علاط‎ pp. 48 ss. du tezte persan. 
C'est plutôt en effet comme une note d'érudition que Haft Bib, p. 32 
ppelle les homologations du Nabl ('Agle koll) et de limim (Nafre 
Doll) pratiquées dans le passé. En fait lorsque l'auteur énonce ex profeso sa 
doctrine, l'Imdm est homologué au Are ildbl, le Hojjat à l'intelligence, le Di 
à l'Ame du Monde; cf. par exemple ibid. p. 30. 

122. Haji Bib, p. 32. du tenie. 


ju'il y a dans le cœur (le secret) de Salmån, il prononcerait contre lui un 
takfir» ou, selon une variante: all voudrait même le ruer». Shandhbi-e Imàm fol. 75, trad. 
pp. 30-31, explique: «Si Salmdn avouait à Abû Dharr que son propre rang est sup 
à celui du Prophète, et que Mawlknh "AN est le créateur du monde, il déclare 
] un impie et voudrait le wer», Le secret de Salmän, c'est donc explicitement 
l'ordre de préséance symbolisé par 'aym, sim, mim, chez Jii Verin, Nowe 
éminent ami, le Shaykh ABOL-Qasim Eat (Sarkir Aghi) estime que l'ambiguité 
du pronom enclitique dans l'arabe gaialaho permet également de traduire: «Ce secret 
le tuerait, lui, Abû Dharr.» (oct 1961). 

125. Ci encore notre étude sur L' cachi (ci-dessus note 103), pp. 103 ss. 

126. Ce traité n été analysé par W. Ivanow in Studies in Early Persian Iiwmailism, 
Bombay 1955, pp. 61 ss. Nous comptons en donner une traductios ailleurs. 

127. Sur ces symboles chez Mahmûd Shabestarl, cf. noire Physi 
l'hamme de lumière (citée ci-dessus note 89), p. 6 

128. Sur le påle ex les symboles du nord dans le soufisme. d 

129. Sur cet aspect de la doctrine de Naimoddin Kobr, cl. 
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V. Le mont Sinaï et l'olivier 
(4 17-28) 


1. La connaissance spirituelle de l'Imâm 


17. Les paragraphes groupés dans le présent chapitre forment 
le cœur de nos T a'w f1 û t. En marge du texte de G.R., notre commen- 
tateur ismaélien commence par définir la connaissance ou science 
spirituelle (‘ilm-e Din, از‎ m-e m a’ n a wf ) comme étant l'expres- 
mion d'une existence spirituelle modalisée par la connaissance de 
l'Imâm; dans cette connexion s'exprime l'idée profonde de l'Ismaé- 
Dame réformé d'Alamût, comme Din-e Qiyû mat, religion de 
la Résurrection. La connaissance de l'ImÂm en sa réalité gnostique 
(haqiqat) est résurrection, naissance spirituelle (wilädat-e 
۲ ۵۲ ۸۵1( : autour de cet événement, les anticipations de l'eschato- 
logie se groupent comme autant de symboles des états vécus «au pré- 
sent» par l'adepte. Celui-ci, à travers ces épreuves intérieures, s'élève 
à la rencontre de l'Imâm, laquelle sera exprimée dans le magnifique 
symbole du mont Sinaï et de l'olivier croissant à son sommet. 

Là-même nous est attesté expérimentalement comment l'imâ- 
mologie dont on a esquissé les grands traits dans les pages pré- 
cédentes fructifle en expérience mystique. La suite des paragraphes 
mène à une intériorisation croissante par une marche «ori- 
entées, c'est-à-dire guidée par l'indication donnée à la fin du paragra- 
phe précédent: que l'Orient est le symbole de l'Imâm, non pas au 
sens de la psychologie courante, mals comme l'Ame de l'âme. C'est 
le thème qui va trouver ici son développement. En termes philo- 
sophiques, nous dirions que le pèlerin doit, à partir des données, 
progresser à la découverte en lui-même du «Donateur des don- 
nées». Précisément il nous a été dit (8 4) que, si se connaître 
soi-même, c'est connaître son seigneur, cela veut dire connaître son 
Imâm. C'est à cette connaissance qu'il faut initier l'adepte: elle 
implique une rencontre intérieure de l'Imâm qui est l'Ame de 
l'âme, par conséquent une intériorisation de l'imAmologie, pro- 
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longeant la voie qui conduit Semnâni aux «prophètes de son être». 
Tei ۲ <Imâm de ton être» sera désigné comme l'Ame de l'âme (J å n -e 
jûn), l'éternellement Aimée de l'âme (jânân). 

Nos ۲2۱۷۱۱۵ t citent comme provenant de G.R. deux disti- 
ques que je n'ai pu retrouver dans l'édition ici. «Ne parle pas trop 
du corps et de l'âme (jism o jûn), car l'âme, je l'ai vue sans 
le corps; je fus dans l'oratoire de l'Aimé ( j û n û n ) où je vis l'Ame 
de l'âme (Jân-e jûn)» (p. 140 l. 13-14). Nous retrouverons 
ci-dessous ces deux distiques (8 27); ils énoncent l'accès au Sinai 
mystique, le moment où l'imâmologie se transmue en mystique 
d'amour. En attendant, notre commentateur se borne à cet avertis- 
sement: «Donc, ô derviche! Apprends par là à faire la discrimina- 
tion. Du rapport entre le corps et l'Ame de l'âme, comprends, 
par analogie, ce qu'il en est de la science par oui-dire (‘ilm-e 
qål) comparée avec l'expérience personnelle (h 41)» (p. 142 1. 
15-16). 

La première, nous le savons déjà, est le savoir tout exté- 
rieur, purement exotérique, celui qui correspond à l'écorce, au 
zAhir, àla sharî'at, à l'«Occident». La second, la science 
spirituelle, n'est pas simplement connaissance de l'âme, mais con- 
naissance de l'Ame de l'âme: c'est la connaissance de l'Imâm, du 
båtin, dela haqî qat; elle est l'«Orient». C'est ce que les 
distiques 581 et 583-587 de G.R. (pp. 142-143) déjà explicitent: 
«De moi, frère bien-aimé, accepte ce conseil: de toute ton âme 
et de tout ton cœur applique-toi à la science spirituelle (‘ilm-e 
D în)... Observe bien quelle différence il y a entre l'âme et le 
corps, que tu admettes celui-ci comme occident, celle-là comme 
orient.» C'est le même rapport, Lâhiji de son côté y insiste (G.R. 586, 
MI. 459), qu'il y a entre les paroles proférées, les sonorités verbales, 
et les états intérieurs de l'âme, et par conséquent le même rapport 
qu'il y a entre les connaissances se rapportant à ces propos extérieurs, 
à leur lettre, et celles qui se rapportent à ces états vécus. L'imAmo- 
logie mystique, une mystique imâmocentrique, ne consistent pas 


à entendre extérieurement que l'Imâm «a dit» ceci ou cela, mais 
à transmuer en expérience vécue la signification de ce qu'il dit. 
Seule cette expérience est science spirituelle, «science d'Orient». 
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Cette notion est en parfaite consonance avec la «connaissance 
orientales (‘ilmishrâqî) chez Sohrawardi et les Ia hr û q îy û n. 

Elle est science spirituelle, parce qu'elle offre un contraste 
total avec le savoir purement extérieur et profane, limité aux 
choses de ce monde: «N'est point une connaissance réelle (une 
gnose), la connaissance qui s'attache à ce monde. Sans doute 
a-t-elle une apparence extérieure (sûrat), mais non point de sens 
intérieur ( m a'n å , G.R. 587).» Elle est lettre morte, cadavre, science 
sans Ame. Nos Ta'wilât traduisent ce hadith en l'accentuant: 
«Comme l'a dit le Prophète, ce monde est un cadavre. Ceux qui 
en font le but de leur recherche, ceux-là sont des chiens. 

18. Ce trait vigoureux est encore appuyé. Si la science lit- 
téraliste n'est qu'un cadavre, et si toute idée de résurrection 
spirituelle est incompatible avec elle, c'est parce que cette science 
extérieure s'est attachée aux évidences et aux intérêts de ce monde. 
Il y a à sa racine un vice moral, une mutilation de l'être. «Jamais 
connaissance spirituelle ne coexistera avec passion charnelle. Les 
sciences spirituelles relèvent du comportement de l'Ange. Elles 
n'ont point place dans un cœur qui a l'avidité du chien» (G.R. 588- 
589, M.I., 460-461). Sur quoi notre commentateur se contente 
d'observer: «Si le chien, avec son avidité et sa gloutonnerie, ne 
peut coexister avec l'Ange, c'est que les contraires ne peuvent coe- 
xister.s Les derniers ques du paragraphe (G.R. 590-591, MI. 
461-462) ne font qu'insister sur la même idée: l'Ange ne peut 
entrer dans une demeure où il y a le chien. 

19. Les équivalences se précisent: science spirituelle, con- 
naissance orientale, connaissance de l'Ame de l'âme, de l'Imâm, 
de l'Ange. Viennent maintenant quelques caractérisations. En pre- 


mier lieu, la connaissance ainsi qualifée est «inspiration de l'Ange»; 
elle ne résulte pas d'un déployement d'efforts rationnels; elle n'est 
enseignée par aucun maître humain extérieur. «De l'Ange reçois 
la connaissance dont l'âme entre en possession par droit d'héritage» 
(G.R. 593) 2 Lâbiji commente: «C'est-à-dire: de l'Ange qui a 
pris demeure dans ton cœur purifié de toutes les empreintes venues 
de l'extérieur, reçois la connaissance qui est un héritage transmis 
à ton âme, la science spirituelle par révélation intérieure et inspiration 
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divine directe ) 'ilm-ema'’nawi, kash ff, ladon f, science «thé- 
osophale»). C'est l'héritage transmis du Prophète aux A wliyå, 
une connaissance dont la perpétuité est celle-là même du Logos 
créateur (A mr). Ce n'est pas une connaissance acquise à grand 
renfort de déduction rationnelle et d'érudition. L'héritier reçoit 
son héritage: il n'a pas à le conquérir, à s'en emparer; il lui est 
donné. C'est cela la connaissance «théosophale» à laquelle fait 
allusion ce propos de l'Imâm Ja'far: Il n'est pas permis d'être un 
chevalier de l'âme (javânmard) à celui que Dieu n'a pas 
rendu assez riche, par la pureté de son être intérieur (saf û sirri- 
hi), pour qu'il puisse se passer de tout le reste. Et déjà le Pro- 
phète avait dit: A celui qui pratique l'ascèse spirituelle en ce monde, 
Dieu confère une connaissance qu'il n'a pas besoin d'apprendre 
d'un maitre» (MI. 462). L'on s'est donc trompé du tout au tout, 
quand on a confondu l'enseignement des Imâms avec ce que l'on 
appelle en Occident une religion d'autorité; s'il ne «démontre» 
pas, comme celui des philosophes, c'est parce qu'il transmet un 
héritage. 

En second lieu, mise en référence au verset qorånique: «Nous 
leur montrerons nos Signes aux horizons et dans leurs âmes» (41: 
53), cette connaissance intérieure se définit comme une lecture du 
livre du macrocosme (cf. ci-dessous ff 36 ss., le Qorân cosmique) 
et du livre du microcosme, c'est-à-dire du livre qui est l'âme. 
LAM dit encore: «Par cet enseignement de l'Ange qui est la forme 
de la science divine, de la theosophia (‘ilm-eiläh1), apprends 
à lire les signes des Noms et des Attributs divins dans ta propre âme, 
laquelle est un livre récapitulant la totalité des livres divine» 
(MI, 462). 

Cependant, pour éclairer cette marche vers l'intériorité, nos 
Ta'wilà t préfèrent insister sur l'image du microcosme: un monde 
dont le roi est le cœur. «De même qu'il est dit dans la Parole 
divine: Abaissc tes ailes (i.e. les ailes de ta protection) sur les 
croyants qui t'ont suivi (26: 215), — ainsi en va-t-il pour le cœur 
qui est le souverain, tandis que les autres organes sont ses sujets.» 
Ici donc le ta'wil du verset qorânique «reconduit» au microcosme 
de chaque âme l'ordre donné au Prophète, D s'agit de savoir 
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qui gouverne le royaume et qui est capable d'y exercer la justice. 
«On dit que l'âme (nafs ammâra, ci-dessus § 15) est un chien, 
lorsqu'elle est incapable d'exercer la justice dans son royaume; 
alors l'esprit s'effondre, tandis que le corps est ruiné.» 
Brusquement, nos Ta'wilât régressent à GR. 527. Ni 
caprice, ni défaillance de mémoire, car le choix semble bien obéir, 


chez notre commentateur, au souci de progresser ici dans le sens 
de l'intériorisation. Deux thèmes vont se faire jour. Tout d'abord 
une allusion au culte des Mages, puis le motif du Destin (4 20). 
Or, l'un et l'autre sont ici à leur place pour illustrer les effets et 
les conditions de cette connaissance spirituelle de l'Imâm, telle qu'elle 
vient d'être qualifiée, il y a quelques lignes. 

Le culte du Feu (âtesh-parasti) est un symbole qui 
revient avec des significations diverses dans le soufisme. Il peut 
signifier la pure religion d'amour comme ayant été annoncée déjà 
par Zarathoustra 1%, Il peut aussi, comme présentement, faire 
allusion à un dualisme qui désintègre le Sujet absolu de l'acte 
d'être (wojud-e motlaq) en sujets multiples. Mais précisé- 
ment ce t a w h fd ontologique (t a w h Î d a1- w o j û d) met le mysti- 
que en danger d'affirmer l'immanence du Super-être inconnaissable 
à l'être créaturel; c'est ce danger que l'imâmologie pallie en faisant 
commencer l'être avec le Deusrevelatus (théophanie suprême, 
Face de Dieu), l'Imâm (cf. ci-dessus f 4, l'Imàm comme wo j û d -e 
motlaq, Wajh Allâh). Là-même se glisse une nuance entre 
LAN et nos Ta'wilät, lesquelles postulent l'imâmologie ismaé- 
lienne. 

«Je ne sais 3 si cette voie est celle du culte du Feu; toutes 
ces souffrances et calamités viennent de l'être» (G.R. 527). LAhtji 
commente (ML. 424) en référant au dualisme des Mages, lequel affir- 
me deux Principes actifs, l'un agent du Bien, l'autre agent du Mal, et 
pose que ce dualisme est la situation de l'homme, tant que dans son 
acte d'être et dans l'être de ses actes, il se représente comme un 
sujet autonome, séparé de l'acte d'être absolu et maître de son choix. 
S'il savait qu'il s'agit là d'une attribution purement métaphorique 
(majäzi) et d'un mode de représentation ( w a h m î ), il ne s'at- 
tribuerait pas à soi-même le choix et ne serait pas le prisonnier de 
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son śgoité. 

Pour nos Ta'wilât, le malheur de la conscience a bien pour 
source l'erreur concernant la nature de l'être, de l'exister. C'est 
pourquoi la connaissance libératrice est eo ipso existence au- 
thentique. Mais lcrsque la théosophie du soufisme parle de voir 
simultanément le divin (Haqq) dans le créaturel (khalq) et le 
créaturel dans le divin, pour un théosophe ismaélien ce Haqq- 
Kh a lq ne peut être que l'Imâm. D'où notre commentateur explique: 
cte d'être) de l'esprit (rüh)estenfonctionde 
ce spirituelle (ma'rifat) que l'on a de 
l'Imâm. L'accidentel est ce qui est voué au néant: c'est se suffire 
à sa propre âme (i.e. sans l'Ame de l'âme), tenir de vains discours 
Un poète l'a dit: L'impiété en général, c'est s'abreuver à soi-même; 
l'impiété au sens vrai, c'est se cacher soi-même à soi-même. O mon 
ami! abetiens-toi du corps (c'est-à-dire de la lettre morte, de l'appa- 
rence qui cache à l'âme l'Ame de l'âme). Car on l'a dit: tant que tu es 
dans les liens de l'égoité, tu te caches Dieu à toi-même par toi-même 
Sous le poids d'une telle impiété, comment connaîtrais-tu notre impi- 
été à nous? Et ces vers signifient: celui qui ne sait pas discriminer la 
tumière des ténèbres, celui-là est comme l'oiseau qui gâte ses propres 
œufs.» 


«L'existence (| 


la conna 


Que l'on ait ici en la pensée ce qui a été dit ci-dessus ($ 5) 
concernant le quadruple mode de connaissance de l'Imâm, en liaison 
avec un quadruple mode de filiation à l'égard de l'Imâm; que l'on 
ait présent aussi le sens que prend la maxime: «Celui qui se connaît 
soi-même connait son seigneur», c'est-à-dire connaît son Imâm ) 6), 
alors l'allusion de nos Ta'wilât s'élucide. Celui qui n'a pas 
conscience de son Imam, c'est-à-dire de l'Ame de l'âme, celui-là 
est comme «un oiseau qui gâte ses propres œufs». Etre prison- 
nier du corps, c'est être captif de l'exotérique, de la shari'at; 
cest tenir compagnie au cadavre. L'Imâm est résurrection, parce 


qu'il est libération de ce dualisme; le connaître, cela équivaut à ce 
qu'est pour le philosophe connaître le «Donateur des données». 
C'est cela sortir de l'égoité, de la captivité de l'âme, en connaissant 
l'Ame de l'âme. Mais l'imâm étant le sujet actif, la source et 
principe de cette con 


aissance, le motif du destin se présente 


Google 


LE SINAI ET L'OLIVIER non 


spontanément. 

20. Commentant G.R. 538 ss. (M.L, 432-434), Lâhffi explique 
que, si on ne les envisage que par rapport à nous, nos actes n'ont 
qu'une réalité métaphorique (majâzi) par rapport à l'être réel 
au sens vrai. «Ce n'est pas toi qui es le créateur de ton agir (ou 
selon une variante: tu n'étais pas encore, lorsque fut créée ton 
action): tu as été choisi en vue d'un certain agir. Dès avant son 
âme et dès avant son corps, fut prédestinée pour chacun une action 
déterminée» (G.R. 539,541). De leur côté, nos ۲2۷۱۱۵) expli- 
quent: «Ainsi qu'il est dit dans la Parole de Dieu (en fait il ne s'agit 
pas d'un verset qorânique): la puissance (le pouvoir d'agir) est 
Son attribut et elle produit des effets conformes à Son vouloir. 
Ce qui veut dire: Dieu les a manifestés (les hommes et leurs actes) 
par (ou selon) sa propre Forme, en les produisant de sa propre 
Lumière, ainsi qu'il est dit encore: C'est Dieu qui vous a créés, 
vous et vos œuvres» (37: 94) 13, 

Un nouveau hiatus s'ouvre entre les distiques de G.R. choisis 
par nos T a'w ۲۱۵ t, lesquelles groupent les distiques G.R. 130, 547, 
552 (p. 145 1. 8-10) sans les commenter, nous laissant le soin de 
deviner leurs intentions à la lumière du contexte. «Sur ce mash- 
had (la forme où le contemplant et le contemplé, le ah û h id et le 
m aah h û d s'attestent mutuellement) qui est la lumière de ها‎ théo- 
phanie, j'aurais beaucoup à dire, mais se taire est préférable.» 
Comme l'explique Lähiji (MI. 102-103), il est fait sinsi allusion à la 
nécessité de garder le secret des visions théophaniques (celle du 
Buisson ardent par Moise, celle du Prophète que rapporte le hadith: 
“J'ai vu mon Dieu sous la plus belle des formes" etc.), puisqu'il est 
impossible de transmettre à quelqu'un d'autre, par la seule voie de 
l'intellect rationnel, les connaissances acquises par sentiment intime 
et aperception visionnaire, en l'absence, chez cet autre, d'une expéri- 
ence qui corresponde à ces perceptions extatiques. 

Le distique produit ensuite (G.R. 547), semble parler de tout 
autre chose: «Qu'en fut-il dans la prééternité, à homme ignorant. 
pour qu'en ce bas monde celui-ci fut Mohammad et celui-là Abû 
Jahl?» Le lien est pourtant décelable, si l'on remonte au thème de la 
connaissance spirituelle de l'Imâm, indiqué dans les paragraphes pré- 
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cédents. De cette connaissance il a été dit que l'âme entre en sa posses- 
sion par droit d'héritage, sans effort de l'intellect rationnel 
ni intermédiaire d'un maître humain. Chez chaque être, chaque 
«héritier» plutôt, elle est fonction d'une capacité innée dont il est 
impossible de justifier rationnellement la présence chez les uns, 
l'absence chez les autres. Elle rentre donc dans le secret de la prédes- 
tination: l'acte de cette Ccnnaissance est antérieur à l'homme qui fut 
créé pour elle. Le secret qui confère à tel ou tel être humain la capa- 
cité d'une perception théophanique de l'Imâm, est donc le secret 
même de sa prédestination, de son heccéité éternelle. C'est pourquoi il 
convient de garder le silence sur ce secret. D le faut d'autant plus 
que la connaissance de l'Imåm, de l'Ame de l'Ame, est la connaissance 
qui libère et ressuscite; c'est le secret de Salmân, de l'eadopté de 
l'Imâm» (la suprématie de l'Imâm symbolisée dans la séquence des 
lettres ‘ayn, sîn, mîm), ce secret dont il est dit que, si Abû 
Dharr le connaissait, il lancerait l'anathème (t a k ffr) contre Sal- 
mån ou même voudrait le tuer 1%. 

Pour être admis à ce secret, il faut combattre et détruire en 
soi-même tous les antagonistes de l'Imâm; l'atteinte intérieure à 
l'Imâm postule l'intériorisation de l'eschatologie; ou réciproquement, 
la connaissance spirituelle de l'Imâm étant résurrection, elle prend 
une signification eschatologique. 


2. L'eschatologie au présent 


21. En tête de ce paragraphe qui est l'une des plus longues in- 
terventions de nos Ta'wflAt, manque le distique du G.R. qui en 
devrait être le leitmotiv. En fait, dans le poème de Mahmûd Shabes- 
tarî, l'intervention de Dajjål se produit dans un distique (G.R. 908) mm 
très éloigné du groupe de ceux qui sont traités ici. Cette intervention 
est donc d'autant plus significative par ce qu'elle implique, à savoir 
que l'atteinte à la connaissance spirituelle, au secret de l'imâmologie, 
postule que s'accomplissent hic et nunc, dans la conscience de 
l'adepte, les événements de l'eschatologie. 

Puisque l'atteinte à l'Imâm est résurrection, les événements 
que l'histoire prophétique projette «à la fin des temps», comme 
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signifiant la parousie de l'Imâm de la Résurrection (zohûr-e 
Qu'im alQiyâmat), sont des événements s'accomplissant a u 
présent pour l'expérience spirituelle de l'adepte, lorsqu'il passe de 
l'état de migrateur (s ã li k) à l'état de gnostique (' û ri f). Ce sont 
essentiellement les événements symbolisés par la sortie de Dajjâl, 
la sortie de Gôg et MAgôg, le retour de Jésus. Les événements dont 
ces figures sont les protagonistes s'accomplissent ainsi dans le temps 
que Semnânf désigne (par opposition au zamân AfAqi, temps 
physique quantitatif) commeza mån a n f o af, le temps paychique, 
le temps qualitatif endogène. De même en effet que Sem- 
nûnî intériorise la prophétologie en «prophètes de ton être», nous 
rencontrons ici le «Dajjäl de l'âme», dont l'âme doit triompher pour 
que soit possible l'ascension au Sinaï mystique où réside l'elmâm de 
ton être». 

Sur le ta’wfl qui reconduit les “événements de la fin" à 
certains événements spirituels de l'âme, il y a accord entre tous ncs 
textes. D'une part les Haft Bâb, par exemple, typifient par les 
figures de Gôg et Mâgôg tous les asservis à la lettre exotérique, les- 
quels sont en même temps les impérialistes de la Loi, de la religion 
légalitaire; la lettre et l'apparence (z û h ir), ce sont là précisément 
les idoles mises en pièce par Abrabam ۱۴۰ D'autre part, ازاطشا‎ (MI, 
€59-680) invite à prendre garde à l'apparition eschatologique de Daj- 
JAl le borgne. “Borgne”, cela veut dire que chez lui l'œil spirituel 
intérieur (cha sh m-e bå ti n-e m a' n a w f, cf. ci-dessous § 33) est 
aveuglé. Dajjäl observe et honore les formes et les coutumes, les rites 
et les pratiques extérieures; il séduit et égare ainsi les gens. C'est lui 
qui envoie dans le monde l'espèce des shaykhs ignoranta qui exempli. 
fient son image. Quant à l'«âne de Dajjûl», ce sont tous les m or fd 
stupides et ignorants qui propagent l'imposture de leur sbaykh, en 
répétant partout que trop haute est sa perfection pour qu'ils puissent 
la décrire avec des mots. Tout cela pourtant est inélucatable: le Pro- 
phète a annoncé que la Résurrection ne se lèverait pas, avant qu'aient 
été missionnés les Dajjäls imposteurs (MI, 661). Dajjål aussi bien 
que Gôg et Mâgôg sont donc les antitypes de l'Imâm, que ce soit 
comme ignorantins imposteurs, ou comme acharnés de l'orthodoxie 
littéraliste, adversaires de la Qiyâmat. 
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D'où, nos Ta'wilät: «Gardez-vous de Mägôg et de Dajjäl. 
afin de ne pas mourir en renégats, selon ce qui est annoncé dans le 
Qorän: Gôg et Mâgôg mettent tout en désordre sur la Terre (18:93). 
On donne également le ncm de Mâgôg (Y à j û j) au cavalier qui est 
pourvu de cent mille ailes 1°, tandis que l'âne, c'est l'âme qui مه‎ fait la 
nourricière de Dajjêl. Il est dit qu'au jour de la Résurrection, Mâgôg 
et Dajjäl sortent et s'emparent du monde. Tout cela est symbole.» Au 
jour de la Résurrection: c'est-à-dire lorque le 8 û Li k rompt avec le 
littéralisme de la religion légalitaire et les évidences communes, pour 
se tourner vers l'Imâm. L'âne de Dajjäl, c'est le «Dajjäl de ton être», 
c'est-à-dire l'âme qui, tenant fermé son œil intérieur spirituel (cf. ci- 
dessus $ 15), se fait la servante et complice de l'orthodoxie légali- 
taire, mettant le ravage et la mort dans les âmes. 

«De même il est dit que Jésus descend du Ciel, combat contre 
Dajjål et en est vainqueur. Les Anges descendent du Ciel, combattent 
contre Mâgôg et en sont vainqueurs. Tout cela également est symbole 
(math a 1). Quant au symbolisé (m am th û 1), c'est ceci: on donne 
le nom de Jésus à un homme qui vient de chez le Ho j j at (c'est-à- 
dire le Då'i), et qui fait entendre la «Convocation» (da w at) aux 
Mostajibin (les néophytes), afin que l'âme se libère de son Dein). 
On désigne comme Anges les instructeurs spirituels (m o'a 11i m â n) 
de la période en cours, lesquels transmettent aux M osta j î bî n de 
cette période la connaissance spirituelle de Dieu (ma'rifat Al- 
18 ط‎ , la gnose). Et lorsque la gnose se fraye la voie dans le cœur du 
Mostajfb, l'âme opère sa sortie hors des divagations démonia- 
ques de Mâgôg et de Dajjäl (ou la gnose fait sortir des divagations 
du Mâgôg et du Dajjäl de l'âme, du «Dajjäl de ton être») (p. 146 
1.1-7). 

C'est donc bien la dramaturgie finale de notre monde (décrite 
dans la théosophie ismaélienne comme dans celle du shi'isme duodéci- 
main) qui s'accomplit dans chaque Migrateur, à la façon dont on a 
vu ci-dessus ($ j 10 ss.) que le cycle de la h a q Î q a t s accomplit et se 
répète d'adepte en adepte. Ici aussi le point final de la sharî'at 
coïncide avec le point initial de la Qi y ã m a t. L'apparition du per- 
<onnage du DAT (le prophète ou ensuite un prédicateur de la période). 
missionné par le Hojjat auquel il réfère, et avec elle la «Convoca- 
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tion» ã la Qiyã mat, à la rupture avec les évidences établies, mar- 
quaient ci-dessus (§§ 5 et 6) l'entrée dans la Voie, le départ du Mi- 
grateur. Ce qui est important ici, c'est que cela soit éprouvé comme 
étant «symbolisé» par les descriptions de l'eschatologie. Nous avons 
là un cas typique de la “balance” établie par le ta'w (il entre hiéro- 
cosmos et microcoame, entre l'ésotérique et l'ésotérique de l'ésoté- 
rique (bû tin al-bâtin): l'entrée en scène du Hojjat par la per- 
sonne du Dâ'i, la mise en déroute du “Dajjäl de ton être”, l'accès au 
«Hojjat de ton être». 

Nos T a'w 11 ۵ t achèvent: «O mon Dieu! tiens éloigné du mal de 
Mâgôg et de Dajjäl le maudit tous les adeptes fidèles du seigneur de 
ce temps, au nom de Mohammad 1 et des glorieux membres de sa 
Maison. Dieu est avec ceux qui persévèrent (8:67). Mais il faut ausa} 
que le persévérant sorte de la forme extérieure des délectations de 
l'exotérique: il faut qu'il entre dans l'oratoire de l'ésotérique, et 
se confie à l'Homme de Dieu de ce temps, qui est le porte-vérité 
(mo hi q q) de ce temps. “>, Ce qui veut di l faut qu'il se tourne 
vers l'Imâm, prenne pour face la Face de l'Imâm qui est la Face de 
Dieu, ce qui est l'état du 'ârif (ci-dessus $ 6). Les périls eschato- 
logiques, c'est-à-dire les périls de la rupture avec les évidences éta- 
blies, sont déchaînés par la décision de rallier l'Imâm; d'autres sym- 
boles vont en être donnés. 

22. On peut dire en effet que les symboles choisis maintenant 
par noa Ta'wilât, prolongent cette vision d'une expérience spiri- 
tuelle vécue comme une eschatologie: il y a le rivage qui baigne la 
mer de la Connaissance dans la profondeur de laquelle gît la coquille 
recélant la perle cachée; lorsque le gnostique a trouvé la perle, la 
tâche de sa vie est accomplie (§ 22). Il y a le symbole du désert (le 
corps, l'apparence littérale) au cœur duquel est caché l'autre mon- 
de, celui où se manifeste l'Imâm (4 23). Il y a le thème du transfert 
du Migrateur à sa «limite», transfert qui, on le sait, n'est pas un 
déplacement dans l'espace sensible, mais atteinte intérieure à la 
lumière de l'Imâm ($ 24). Dajjäl ayant été vaincu, les symboles font 
ainsi converger leur lumière sur un même sens secret, qui est cette 
atteinte à l'Imâm intérieur par le “Hojjat de ton être”, atteinte 
qui trouvera une expression magnifique dans le symbole de l'olivier 
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et du Sinaï (§§ 23 ss.) 

Sans comparer en détail ici l'herméneutique des symboles 
mise en œuvre par LAhîjî d'une part, par notre commentateur ismaé- 
lien d'autre part, on observera ceci. D'une part, la question posée 
par G.R. 560 (p. 146 l. 13) est très claire: «Quel est cet océan dont 
la gnose est le rivage? De sa profondeur quelle perie vient-on à 
retirer?» La réponse donnée par G.R. 561 (p. 147 1.2) donne un 
symbolisme parfaitement cohérent: «L'être est un océan, le langage 
intelligible est le rivage. La coquille, c'est le mot proféré; la perle, 
c'est la science du cœur.» Lahîjî est à son aise pour commenter ce 
symbolisme en quelques pages très denses (NI, 450-451.454-455). 
D'autre part, en-revanche, l'état de nos Ta 'w (It est beaucoup 
moins satisfaisant. On ne peut affirmer que tout y soit absolument en 
ordre, ni, partant, que notre traduction soit sans défaillance. D sem- 
ble que l'on en puisse sauvegarder le texte tel quel, avec un minimum 
de corrections, en l'entendant de la manière suivante. 

Nos Ta'w114t reprennent la question posée par G.R. 560 et 
développent une réponse où ce n'est plus le langage intelligible qui est 
le rivage, mais l'imâm. Elles présupposent une lecture du distique 
quelque peu aberrante. «En premier lieu, cet océan dont la connais- 
sance (la gnose) est le rivage, quel est-il? En second lieu, cette 
profondeur où l'on va quérir la perle, quelle est-elle? Donne ces 
réponses: en premier lieu, c'est le cœur qui est l'océan, (par) lequel 
existe le langage intelligible. La coquille, c'est le mot proféré; la 
perle, c'est la science du cœur (c'est-à-dire la connaissance du sens 
caché dans la sonorité verbale); le rivage qui l'accueille, c'est un 
certain Homme (c'est-à-dire l'Imâm, cf. 85 21 et 23), ainsi qu'il est 
dit:un océan dont la gnose est le rivage; rivage a en effet le sens de 
protection sûre et de limite finale à atteindre. (En second lieu, la 
profondeur de) cet océan, c'est son être, l'être qui est actualisé pour 
chacun (chaque cœur-conscience), et la perle c'est la gnose divine.» 

De cette interprétation que l'incertitude du texte rend un peu 
bésitante, il se dégage ceci: que l'océan est le cœur, parce que 
l'océan, c'est l'être qui est actualisé dans chaque être et qui, en s'indi- 
vidualisant dans chaque être humain, donne naissance au flot du 
langage. C'est dans la profondeur de cet océan, c'est-à-dire dans sa 
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propre profcndeur, que le cœur doit plonger pour y découvrir la per- 
le.c'est-à-dire la gnose, cachée sous le z û h ir, l'apparence littérale. 
C'est cela la science du cœur. Lorsque le cœur l'a atteinte, après 
avoir fendu les flots de la lettre et de l'apparence verbale, il a 
atteint au rivage qui offre la sécurité et la limite finale de la Connais- 
sance, à savoir l'Imâm. La gnose, la science du cœur, est donc bien la 
perle gisant dans les profondeurs, et le secret caché dans cette perle, 
c'est l'Imâm. Celui qui conquiert la perle, aborde du même coup au 
rivage qui est l'Imâm. Tel nous apparaît le symbolisme du thème 
proposé, dans lequel on pourrait percevoir quelque chose comme une 
réminiscence sbf'ite du Chant de la Perle des «Actes de 
Thomas» 42, 

28. Les premiers distiques de ce paragraphe (G.R. 562-564, 
MI. 451-452) appartiennent au thème précédent, puis vient une 
brusque digression (p. 147 1. 12). Avec G.R. 460 (MI. 383) est 
introduite une question qui, dans la pensée du commentateur ismaé- 
lien, doit amener un symbole complémentaire du précédent: à l'image 
de l'océan (océan de l'être, océan des mots) se substi- 
tue maintenant l'image du désert. Cela parce qu'ici encore, la rive à 
git d'aborder, c'est toujours I'ImAm. La question posée 
: «En dehors de l'Etre divin (Ha qq) y a-t-il quelqu'un 
d'autre dans ce décert? Dis-moi: cette voix et cet écho, qu'est-ce 
donc?» 

La question fait allusion à la thèse fondamentale de l'unicité 
de l'être (wahdat al-wojûd), qui est celle de toute l'école 
d'Tbn ‘Arabî, et qui a été souvent l'objet de graves méprises en Occi- 
dent. Elle n'est point un “monisme existentiel”, mais plutôt un “thé- 
]3 del'être, sans lequel le soi-disant mono- 
théisme ne fait que désintégrer par un shirk occulte (shirk 
kh a ff, dit Haydar Amoli) l'unité de l'être, car d'autre que l'être 
il ne peut y avoir que le non-être. La perception qu'elle impose 
est la vision simultanée du divin dans le créaturel et du créaturel 
dans le divin, non pas l'abolition de l'un par l'autre, ni la substitution 
de l'un à l'autre (c'est précisément là que l'immologie préserve des 
périls de la dialectique). C'est le même être Unique qui se manifeste 
dans les formes apparitionnelles multiples (mazähir) de ses 
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Noms et de ses Attribut ne s'agit pas de nier cette multiplici 
comme si elle était une illusion; il s'agit d'en fonder le mcde d'être. 
L'illusion, c'est de détacher leur être de l'être unique (comme si les 
lettres, par exemple, existaient autrement que par l'encre qui prend 
forme en elles) ; c'est poser que l'e s s e de l'être créaturel, c'est-à-dire 
de la manifestation (mazhar), est de l'être autre que l'esse 
de l'être créateur, c'est-à-dire du Caché qui s'y manifeste. C'est 
quand on opère cette abstraction, que l'universitalité de l'être n'est 
plus qu'un désert. Or elle existe comme un écho donné en réponse 
au vœu du Trésor caché qui aspira à être connu, et créa la Création 
pour se connaître en elle. Ce n'est pas l'homme qui est seul; c'est 
Dieu qui est Seul (ahad ) 14, 

«Ce qu'il faut entendre par ce désert, disent nos Ta wîlA t, 
c'est l'être dans son universalité, quand il se montre comme autre 
que l'Etre divin, lequel est caché à l'intérieur de lui. Frappé de 
cécité, l'être ne se voit pas soi-même; il n'a pas conscience d'être 
l'écho de la manifestation des théophanies (zohûr-e tajalli- 
y At). Pour cette raison on symbolise par le corps ce monde-ci, 
et par l'ésotérique du corps (bâtin-ejism)l'outremonde. 
Quant à la manifestation des théophanies, c'est elle que l'on 
appelle seigneur (mawlà, c'est-à-dire Mawlânà, l'Imâm; 
ef. ci-dessus l'Imâm comme Deus revelatus, wojûüd-e 
motlaq). D'où ce distique: De ce monde à l'outremonde il n'y 
a pas loin, mais voilà que sur la route, ton être à toi dresse un 
mur, Tu comprendras le sens de ce propos par un certain Homme 
('Imâm, ou bien l'humanité imâmique), non point par n'importe 
qui. Car Dieu triomphe dans son a mr (12: 21, son logos créateur, 
auquel correspond l'Imäm, $ 6).» 

On trouve ici un symbolisme s'accordant avec ce qui précè- 
de: le corps, c'était déjà la lettre morte, la sh arî’ at privée de 
irituel intérieur. Ici, c'est le désert, le désert de l'être, 
quand l'être est privé de son sens théophanique. Accéder au secret 
théophanique de l'être, c'est trouver caché au cœur de ce désert 
la Face divine; c'est cela même accéder à l'Imâm comme théophanie 
primordiale. En ce sens, c'est donc un avènement personnel à 
l'outremonde, lequel est précédé de l'eschatologie intérieurement 
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vécue dans le temps propre de l'âme. Les deux distiques choisis 
ensuite par le commentateur (le premier étant G.R. 534, le second 
non identifié) prennent alors une résonance techniquement ismaé- 
lienne: «C'est par lui (l'Imâm) que tu connais Dieu (Haqq) en 
toute occurence; ne transgresse pas ta limite (ton hadd). Le 
Vrai ( Haqq), c'est par le porte-vérité (mohiqq, l'Imâm) que 
tu le comprendras au sens vrai (tahqiq). Apprendrie bien 
de moi; acquiesce à ce symbole (ra mz).» Le thème du paragraphe 
suivant est ainsi donné. 

24. D va de soi que l'idée d'atteindre à sa «limite», de ne 
pas transgresser sa «limites (hadd), ne présente pas tout à 
fait les mêmes implications chez Lâhiji et chez un ismaélien, pour 
qui le mot h a d d revêt son sens technique, en s'appliquant d'emblée 
aux rangs de la hiérarchie spirituelle des hod ۵ e Dîn. 

G.R. 511 demande: «La conjonction du virtuellement non- 
être (mom ki n ( 1“ et du nécessairement être ( w ûj i b ), qu'est-ce 
donc? L'histoire de la proximité et de la distance, du plus et du 
moins, qu'est-ce donc?» La première partie de la question réfère 
à ce qui fut déjà mentionné au paragraphe précédent. En termes 
philosophiques, wâjib c'est l'être qui ne peut pas ne pas être 
(dont l'essence même consiste à être). Le momkin, c'est l'être 
qui, en étant, pourrait ne pas être. Ce n'est ni du possible (comme 
futurible) ni du «contingent». Car c'est de l'être qui est; s'il 
n'était pas, c'est que, sa cause parfaite n'étant pas donnée, il ne 
pourrait pas être: il serait impossible. Et s'il est, c'est qu'il est 
nécessairement, mais par une nécessité qu'il détient de son Principe. 
A le considérer abstraitement en lui-même, théoriquement isolé de 
son Principe, il sombre dans le non-être (c'est le désert dont parle 
le paragraphe précédent). 

En termes théosophiques, c'est le rapport du mazhar et 
du zâhir, de la forme d'apparition avec le Caché qui se manifeste 
en elle; il y a entre eux une nécessaire unité de l'acte d'être. D'où 
le motif de la révélation du Trésor caché, intervenant dans le para- 
graphe suivant. Et c'est ce que Lähiji (M.I, 410-411) commente 
ainsi: trop proche de toi, tu es retombé loin de toi-même. Proximité 
cxcessive aussi bien que distance excessive empêchent la perception. 
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Tu ne comprends pas que c'est l'Etre divin qui s'épiphanise par 
ta forme. La Théophanie (tajallf-eshohûd-e 118 hf) se 
produit par les formes des heccéités éternelles (a'y 4n th Abita, 
individualités archétypiques). Chacune a son aptitude propre qu'elle 
ne partage avec aucune autre. H n'y a pas deux théophanies identi- 
ques. La théophanie est en fonction de la capacité de l'héccéité 
éternelle, c'est-à-dire de l'aptitude ontologique fixée par une limite 
intranagressable. C'est pourquoi la théophanie varie en fonction 
des réceptacles. Toute individualité qui a une capacité plus grande 
de manifester les perfections de l'acte d'être de l'Etre divin, est 
plus proche du Principe. Et inversement. Il en va comme de 
l'apparition de la lumière du Soleil traversant les vitraux qui dif- 
fèrent en couleur et en pureté, en forme et en épaisseur. 

Certes, ces considérations ne sont pas étrangères à notre 
auteur ismeélien. Mais l'accent est mis sur l'identification de la 
lumière théophanique avec l'Imâm éternel comme théophanie su- 
prême. C'est par sa fonction homologue à celle de la christologie, 
que l'imâmologie préserve la théosophie ismaélienne de tout soupçon 
de tashbih, puisqu'elle ne met jamais en cause le Super-être, 
l'absconditum. Proximité et distance s'entendent par rapport 
à l'imâm comme Deusrevelatus. Nos Ta'wîlA t préfèrent 
alors parler de ceux qui se sont transférés, promus, à leur «limite», 
ont trouvé l'accès à leur ha dd (en employant la tournure déjà 
signalée ci-dessus $ 15). Nous retrouvons ainsi la structure de la con- 
fraternité ismaélienne, caractérisée par le rapport de chaque ظ‎ a dd, 
chaque rang supérieur, avec son m ah d ûd, le rang inférieur qu'il 
contient, qu'il délimite (on évoquera plus loin, à ce propos, les 
hiérarchies dionysiennes). C'est cette structure qui, le second traité 
de notre Trilogie nous l'a montré, crée nne solidarité métaphysique 
de ses membres jusque dans l'Au-delà, et qui, transposée par le 
ta'wf1 mystique au plan du microcosme, signifie les «limites de 
ton être», celles qui attirent le sâlik vers elles et par lesquelles 
il s'élève jusqu'à devenir le ‘arif (cf. § 4in fine). C'est cette 
«mise en balances qui justement a permis de définir les qualifications 
du sâlik, du kâmil et du 'arif, par rapport aux rangs de la 
da w at qu'ils ont respectivement pour «limite»: le Dâ'i, le Hojjat. 
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l'Imâm (§ 6). Chaque fois la «limite» atteinte modifie la proportion 
de lumière et de ténèbres dans l'être intérieur, et cette proportion est 
définie en fonction de la proximité par rapport à l'Imâm, proximité 
qui n'est pas une relation spatiale avec une personne physique, 
mais proximité spirituelle ($ 5 in fine). 

«Ceux-là qui se sont promus (élevés) à leur limite (le hadd 
dont ils étaient le mahd û d ), ceux-là sont proches de la lumière 
de l'Imâim (nûr-e Imâm). Ceux qui sont les Adversaires 1%, 
lesquels sont les purs Exotéristes, sont très loin de l'approche 
(leur capacité théophanique tendant à zéro). Le proche, c'est 
celui qui prend comme objet de contemplation (manzûr, point 
de mire) la Lumière (c'est-à-dire la lumière de l'Imâm, la théophanie; 
cf. § 6, l'expression «avoir la face tournée vers» le DA‘, le Hojjat, 
lImâm). L'éloigné, c'est celui qui prend comme objet de contempla- 
tion (comme point de mire) la Ténèbre1#, Cest qu'en effet la 
Lumière et la Ténèbre coexistent toutes deux dans un même être: 
la Ténèbre, c'est le corps matériel; la Lumière, c'est l'Esprit (r û h ) . 
Certains fixent leur contemplation sur la Ténèbre, d'autres sur la 
Lumière» (p. 148 I. 9-13). 

Autrement dit, cette réminiscence manichéenne signifie que 
le corps, la sharf'at, la Ténèbre, et l'Esprit, la bagîgat, la 
Lumière, coexistent dans le même individu. Au fur et à mesure 
que par l'enseignement ésotérique de l'Imâm, en découvrant 
la perle cachée de la Gnose, l'adepte se libère du corps, 
de la sharfat et de la Ténèbre, des servitudes de la 
religion littérale et de la conscience légalitaire, la lumière de 
l'Imâm qui est résurrection ( Qi y û mat), investit son être. Par 
là même se trouvent préparés les paragraphes qui vont suivre. La 
syzygie de l'Imâm et de son Hojjat va devenir le dialogue intérieur 
de l'âme avec l'ImÂm comme Ame de l'âme, Aimé éternel. «Accéder 
à sa limite» s'entendra de celui qui, ayant atteint au «Hojjat de 
son être», est celui dont l'Imâm est la «limite» et que l'Imâm a 
promis de rendre semblable à lui ($ 6). C'est pour le Spirituel 
accéder au «Sinaï de son être.» 

Ce symbole du Sinaï, nous le rencontrons déjà dans le petit ro 
man d'initiation que Sohrawardi a intitulé «Récit de l'exil occiden- 
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tal».Là même, la figure que le pèlerin découvre au sommet du Sinaï 
mystique, typifie à la fois sa propre Nature Parfaite (al-tibä'al- 
1۵ mm), le “Gabriel de son être", et la dixième Intelligence du 
plérôme archangélique, celle qui est l'Ange de l'humanité, Gabriel ou 
Esprit-Saint 1%, Ici le sommet du Sinaï mystique est dominé par la 
figure de l'Imâm, et nous connaissons déjà, par le second traité de no- 
tre Trilogie, le lien que la cosmogonie établit entre l'Imâmat et 1: 
drame de l'Anthrôpos céleste (Adam r û h â n f), celui qui, de troi- 
sième Intelligence du plérôme, devint précisément la dixième. Avec 
cette ascension au “Sinaï de son être”, le mystique achève l'expérience 
de son eschatologie personnelle au présent. En revivant l'état 
de Molse au sommet de la montagne, c'est le “Moïse de son être" 
qui est volatilisé par l'éclat de la théophanie; l'extase est l'anticipa- 
tion de l'eschatologie. 


3. L'olivier au sommet du mont Sinaï 


25. Pour donner leur signification plénière aux paragraphes 
qui vont maintenant marquer le sommet de nos Ta'wilAt, il 
importe d'avoir en la pensée certains thèmes qui les ont préparés. 
Déjà, lorsqu'il fut question du passage de l'état de mohibbiya 
(être l'ami de Dieu) à l'état de m a h b û bf y a (être l'aimé de Dieu, 
ci-dessus & 9), cet état mystique fut typifié dans le cas de Molse 
atteignant au «Sinaï de son être» : lorsque le Seigneur se manifeste ۵ 
la montagne de son corps (i.e. de sa personne), Moïse tombe évanoui; 
le mystique, occulté à lui-même, a accompli le Retour. En outre, nous 
avons pu observer ( § 14), à propos d'une allusion au verset de la 
Lumière (24:35), que l'olivier qui n'est ni de l'Orient ni de l'Occident, 
symbolise l'Imâm (cf. $ 24, la “lumière de l'Imâm™). Antérieurement 
(§ Sin fine), on avait été attentiif au propos de l'Imâm: «Je suis 
avec mes amis partout où ils me cherchent... Celui à qui j'ai révélé 
mon essence, n'a plus besoin d'une proximité physique. C'est cela la 
grande Résurrection.» Il importe également d'avoir en la pensée tout 
ce qui a été relevé jusqu'ici, concernant la suprématie de l'Imâmat 
sur la mission prophétique. La théophanie au Sinaï est précisément, 


comme telle, la manifestation du Deus revelatus, c'est-à-dire 
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de l'Imåm et de l'Imâmat. Que ce soit dans le cas personnel de Moise 
ou dans celui de l'adepte atteignant au «Moïse de son être», la situa 
tion implique toujours par elle-même la précellence absolue du rang 
spirituel de l'Imâm. Le Mosta jî b et le prophète-dâ'i sont dans le 
même cas; le 4۸1 vient d'auprès le Hojjat de l'Imâm, et il appelle le 
Mostajibà l'Imâm ou à son Hojjat. 

On a pu dire, en parlant de la théosophie du soufisme en géné- 
ral, que la prophétologie mystique n'est rien d'autre que la représen- 
tation ahî'ite de l'Imâm transposé au Prophète; que le Qotb (le 
pôle) des mystiques est identique à l'Imâm; que seul l'Anthrôpos 
est le miroir de la Face divine, et qu'il y a identité entre ce miroir et 
lImâm al-mobîn “®. Tout cela est d'importance ici même, où 
notre texte apporte une contribution d'importance majeure au pro- 
blème des rapports du soufisme et du shi'isme. Mais il apparaît aussi 
que, si la prophétologie mystique est une transposition de l'imâmo- 
logie, c'est pour donner quelque chose comme une imAmologie sans 
Imâm (équivalent de ce que serait une christologie sans Christ); la 
structure est altérée, et tout l'équilibre est compromis. Car il y aura à 
se demander dans quelle mesure, structurellement, la prophétologie 
mystique comme telle est concevable sans imâmologie, c'est-à-dire en 
dehors du shf'isme. L'œuvre même d'Tbn ‘Arabf la postule si bien que, 
chez un grand commentateur shî'ite des Fo s û a comme Haydar 
Amolf, les figures des “Quatorze Très-Purs” trouvent spontanément 
leur place dans les diagrammes. Ici même, l'intériorisation de la 
prophétologie mystique qui permet à l'adepte, en répétant le cas de 
Moïse, d'accéder à l'Imâm au “Sinaï de son être”, implique bien 
l'ordre de préséance des Figures dont nous avons constaté qu'il est à 
la fois celui de l'imâmologie d'Alamôt, et celui que symbolise, chez 
JAbir ibn Hayyän, la séquence des lettres 'a yn, sîn, mîm. 

Par une disposition intentionnelle des distiques de G.R., notre 
commentateur ismaélien introduit le motif central de la théophanie, 
typifié dans le célèbre badiîth qodsî déjà produit ici: «J'étais 
un Trésor caché; j'ai aimé à être connu; j'ai créé la Création afin 
d'être connu (ou, selon une variante: afin de me connaître en elle).» 
Allusion y est faite dans le distique G.R. 137 (p.148 1.15); puis les 
distiques G.R. 457,471-475 (avec quelques interversions, p. 149 1. 1-6) 
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forment un court intermède qui ramène au distique G.R. 138 (p. 149 1. 
7). «Médite cette histoire: J'étais un Trésor caché. Jusqu'à ce que tu 
l'aies comprise, les secrets te resteront celés.» LAM? (M.I., 109) 
donne ici un commentaire entièrement conforme à l'enseignement 
d'Ibn ‘Arabî: l'Essence divine (dhât-e Haqq) est cachée dans la 
perfection même de sa lumière. La Manifestation de tout être a pour 
fondement la théophanie (tajalli-e sh oh û dÎ), laquelle signifie 
la manifestation de l'Etre divin par les formes des heccéités éternel- 


les ۰ 

L'amplification de nos Ta'wilât ne s'entend bien que si l'on 
a particulièrement en la pensée le double thème de l'Imäm (l'Anthrô- 
pos céleste) comme miroir ou Théophanic éterrelle, et du Hojjat com- 
me de la personne à laquelle et par laquelle se manifeste l'Imâm (on a 
vu précédemment que telle était la signification du Paradis d'Adam, 
de l'arche de Noé, du Buisson ardent po ır Moïse, de Maryam pour 
Jésus, de Gabriel pour Mohammad), Elles nous exposent ceci: «Ily a 
pour l'homme deux montagnes: l'une est la montagne de l'intelli- 
gence (tûr-e'aql), l'autre est la montagne de l'amour (tû r-e 
“ah q), ainsi que le Qorän en témoigne: J'en jure par le figuier ct 
par l'olivier. Par le mont Sinaï. Par ce pays de sécurité (95: 1-3) ۰ 
Ce qui veut dire: l'amour a été caché dans la forme humaine 
terrestre, et par cette montagne (i.e. cette forme humaine) un arbre 
est apparu, ainsi qu'il est dit: l'olivier est au sommet du Sinaï. De 
même l'amour est au sommet de l'intelligence. La sécurité de 
la cité dépend de l'homme terrestre; la sécurité de l'être dépend de 
l'amour,» lequel est l'Imâm (cf. ci-dessous $ 26). 

Le Sinai et l'olivier sont ici des symboles particulièrement 
goûtés par une cosmogonie qui est essentiellement une théophanie, 
et qui revêt, comme telle, la forme fondamentale de l'imâmologie 
(puisque sans celle-ci, l'unicité de l'être entre Haqq et Khalq 
impliquerait fatalement le ta sh bî h). «L'amour a été caché dans la 
forme humaine terrestre», c'est-à-dire pour chaque mystique dars 
te “Sinaï de son être". Le Sinaï typifie la montagne de l'amour et des 
entretiens confidentiels de l'amour (mon ã j ã t ). Cet amour, c'est 


l'aspiration du Trésor caché à se manifester pour être connu (ou pour 
se connaître) durs sa Manifestation. En prenant la forme humaine 
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terrestre, cette Manifestation l'occulte eo ipso en celle-ci. Le 
Hojjat, c'est le rang spirituel de celui à qui s'est révélé le secret de sa 
propre personne, à savoir que celle-ci, comme celle de Moïse, est le 
Sinaï, car c'est au sommet (c'est-à-dire au cœur) de ce Sinaï, que se 
révèle la forme théophanique de l'Imâm éternel (l'Anthrôpos), initi- 
ale révélation à soi-même du Trésor caché. Ou, comme il sera dit au 
paragraphe suivant, c'est le sanctuaire où l'Ame de l'âme se révèle à 
l'âme. Car cette Ame de l'âme c'est l'Imâm, c'est l'olivier mystique 
qui se dresse dans les hauteurs invisibles du Sinaï de l'amour. ۳ 

Le Sinaï et l'olivier sont ici des symboles correspondant aux 
deux lettres 'a yn etsin (l‘Imâm et Salmân, son Hojjat) chez Jâbir 
ibn Hayyân, et que le ta'wil met explicitement en référence au 
microcosme. La fructification de la théosophie shf'ite en amour mysti- 
que est sans doute ce que nos études avaient le plus souvent perdu de 
vue jusqu'ici. Or, sans cette fructification, le secret de la théophanie 
que détient l'imâmologie, ne se révélerait pas. Après avoir gravi la 
montagne de l'intelligence, il faut gravir le Sinal de l'amour. C'est 
pourquoi, si l'intelligence est le guide qui conduit vers le secret de la 
théophanie, elle est aussi le guide qui finalement s'efface (comme 
Virgile devant Béatrice). D'où, les très beaux vers que citent ici nos 
1۲2۰ ۲11۵ t et qui sont ceux-là mêmes par lesquels Sohrawardf intro- 
duit le roman mystique qu'il intitule Le Vade-mecum des 
Fidèles d'amour (Mo'nisal'Oshsb åq): 


«S'il o'y avait l'amour ni la douleur d'amour, 
“Qui donc entendrait jamais les doux propos que tu profères ? 
“S'N n'y avait la brise qui soulève les boucles de l'Aimée, 
“Qui révélerait à l'ami le visage de l'Aimée ? 


26. Nos ۲۰۱۷۱۱۵ t poursuivent: «C'est en ce sens que l'on a 
dit: Rien ne peut être fait sans que le Hojjat ne soit guide, pour la 
raison même qui a fait dire également: l'arbre (l'olivier) c'est l'Imâm, 
et la montagne du Sinaï, c'est le Hojjat.» Et c'est bien en même temps 
le sommet de nos Ta'wilât, puisque c'est ici que l'expérience de 
l'amour mystique se noue à l'imâmologie, ou que l'imâmologie éclôt 
en amour mystique. Le rang du Hojjat, le “Hojjat de ton être”, c'est 
le Sinaï de l'amour qu'il faut gravir pour atteindre à l'olivier qui 
croit à son sommet invisible, c'est-à-dire atteindre à l'Imâm comme 
à l'Aimé invisible, que le mystique découvre caché à l'intérieur de lui- 
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même. Lorsque, pour finir, le § 47 prescrira à l'adepte de se promou- 
voir, s'exhausser au rang du Hojjat, cela voudra donc dire: plus haut 
que la montagne de l'intelligence, gravir le Sinaï de l'amour, jusqu'à 
l'olivier qui symbolise l'Imâm. 

Et ce faisant, l'adepte, le migrateur (s ûli k), répète l'acte 
même du prophète qui, comme D â'i, commence par s'acheminer vers 
le Hojjat de l'Imâm. La rencontre du D å 'f ou du N å ti q (prophète) 
avec le Hojjat, c'est l'événement qui a été typifié de façon diverse 
(Paradis d'Adam, Arche de Noé, visitation des Anges chez Abraham 
etc.). C'est pour l'adepte, gravissant le Sinaï psycho-cosmique, attei 
dre au “Hojjat de son être”, c'est-à-dire “devenir comme Salmä: 
(le “Salmân du microcosme"). Cette rencontre dont jaillit le feu de la 
gnose, c'est aussi l'entrechoc du corps et de l'âme, de la sh arî 'at 
et dela haqîqat, du zâhir et du båtin. Car la perception 
théophanique, “comme le feu latent dans la pierre et dans le fer, Dieu 
l'a cachée à l'intérieur de l'âme et du corps” (G.R. 430) 1%. «Ce qui 
veut dire, explique notre commentateur ismaélien: de même que de 
l'entrechoc de la pierre et du fer jaillit la lumière par laquelle 
le monde et l'homme sont illuminés, de même par la rencontre du 
Hojjat et duNâtiq est manifestée la gnose, grâce à laquelle le 
cosmos et l'homme deviennent des théophanies.» 

21. «Quand la pierre et le feu s'entrechoquent, par leur lumière 
les deux mondes sont illuminés» (G.R. 432, MI. 365). Sur ce distique 
nos T a ‘wf1 å t s'étendent encore longuement: «Cela veut dire: grâce 
à la pédagogie spirituelle (tarbiyat) du Guide parfait (pf r-e 
kâmil, ie. le Hojjat), l'être et la conscience intime du m ost a j î b 


sont si complètement illuminés et transfigurés que les deux univers 
se manifestent et s'éclairent pour lui. Le shaykh (Mahmüd Shabes- 
tari) explicite: Par leur réunion, voici que s'élucide le Secret; ce que 
tu as appris, accomplis-le en toi-même (G.R. 431, M.I., 365). Ce qui 
veut dire: Par l'âme et le corps (symbolisant lebâtinetlezähir, 
lahagiqatetlashariat) qui sont ensemble le Qorân total, est 
manifesté le secret de l'amour qui illumine le monde et l'homme, de 
même que (le secret est manifesté par la réunion) du A sâs et du 
Nâtiq, du Hojjat et de l'Imâm, comme le Qorän en apporte le 
témoignage en dis: Is t'interrogeront sur l'Esprit. Réponds: l'Es- 
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prit est un impératif (amr , ou la chose) de mon Seigneur (17:87), 
de même que l'on appelle l'âme (j ã n) un impératif divin (ou res 
divina, amr-e ilûbî), et qu'à l'intérieur de l'âme il y a un 
secret (sirr) qui est l'Ame de l'âme (jân-e jân).» 

Le ta'wil réussit admirablement ici l'opération de la “ba- 
lance" entre les rangs de la hiérarchie ésotérique et les niveaux de 
l'expérience spirituelle (l'isomorphisme du hiérocosmos et du micro- 
cosme). Comme on l'a signalé déjà ($$ 5 et 6), la mention du Asâs 
et du N å tiq figure ici comme une réminiscence de la terminologie 
fâtimide; en fait, c'est la syzygie de l'Imâm et du Hojjat qui corres- 
pond à l'usage vivant dans l'Ismaélisme d'Alamôt. Que les deux pre- 
mières désignations soient tombées en désuétude, c'est ce que signale 
le fait que les quatre termes ne sont pas réellement homologues, sans 
que notre auteur s'en rende bien compte. Le Hojjat n'est pas à l'égard 
de I'ImÃm, dans le même rapport que le A sås envers le Nâtiq. 
Précisément, d'un rapport à l'autre il y a le bouleversement introduit 
par l'imâmologie d'Alamût dans le système des correspondances, re- 
connues à l'époque fâtimide, entre les hiérarchies du monde céleste 
et celles du monde terrestre. L'Imâm (ayant préséance sur le pro- 
phète) est l'homologue du Logos créateur (A mr); le Hojjat est 
l'homologue de la première Intelligence ou Intelligence cosmique. 
L'Imâm est le A mr de tout le 'ãl a m-e A mr. Aussi, est-ce cette 
homologation qui permet à son tour lear mise en relation avec les 
états du mystique, parce que c'est cette structure de l'imAmologie qui 
définit en même temps la structure de son être. L'âme est un a m r-e 
ilâhf (une res divina), et le amr de ce a mr, c'est l'Ame de 
l'âme. L'âme, c'est le Hojjat de son être, le «Sinaï de son êtres. L'Ame 
de l'âme, c'est l'Imâm, l'olivier au sommet du Sinaï de l'amour. Mais 
puisque ce Sinaï, c'est le “Sinaï de son être", elle est cet amour; et 
c'est pourquoi elle découvre dans son être, au cœur ou au sommet de 
gon être, l'Ame de l'âme, l'Imâm comme Aimé éternel. 


C'est à cette identification ultime que conduisent nos T a'w i- 
1ã t. Au moment où l'imâmologie se transmue en mystique d'anmour, 
elles nous font entendre de nouveau les deux distiques qui avai- 
ent jalonné l'entrée dans la voie menant au Sinaï mystique: «Ne 
parle pas trop du corps et de l'âme, car l'âme, je l'ai vue sans le 
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l'âme (jû n).» Notre auteur ismaélien souligne: «Ce qui veut dire 
que l'amour est l'âme, et que l'Aimé est l'Ame de l'âme. 1fl» D avait 
été dit auparavant (š 25): le Hojjat est le Sinaï de l'amour, et l'oli- 
vier à son sommet, c'est l'Imâm. La syzygie du Hojjat et de l'Imâm 
devient ainsi le dialogue intérieur de l'ami et de l'Aimé. 

Et voir l'âme sans le corps, c'est voir enfin la h a q 1 q a t libérée de 
la shari'at, la pure réalité spirituelle libérée de l'apparence et de 
la lettre. C'est tout l'esprit d'Alamût. Ce n'est pas un raisonnement 
théorique, c'est expérience de résurrection. Approcher de l'olivier qui 
se dresse au sommet du Sinaï, cela donc symbolise pour le mystique 
le fait d'accéder à l'Ame de son âme: rencontrer l'Imâm dans son 
être intérieur, atteindre à l'Imâm de son être. Pour reprendre les 
termes déjà cités ici: celui qui y atteint, c'est le ‘à ri f que l'Imâm 
promet de rendre semblable à lui comme Salmän, parce qu'il lui révèle 
son essence; le ‘à ri f n'a plus besoin de sa proximité physique en ce 
monde, puisque c'est dans le monde spirituel, au sommet de son Sinal, 
qu'il le trouve et le rencontre. Et c'est cela Qiyâmat-e bozorg : 
la grande Résurrection. Et c'est cela aussi qui, déjà précédemment, 
nous fit évoquer l'idée du “témoin dans le Ciel” (shâhid ff- 
samå), du «guide invisibles (ost ã de ghaybf, shaykh al- 
ghayb) dont Najmoddin Kobrâ et Semnänf nous attestent une 
expérience vécue. Parce qu'au fond, il s'agit d'un pressentiment qui 
est essentiel à toute la spiritualité shi'ite, quelles qu'en soient les 
formes. Au début d'un opuscule sur l'Imâmat, Mollà Sadrâ Shfrâzi 
(ob. 1050/1640) écrit: «En vérité, il y a dans l'être humain une chose 
qui appartient au M a la k ût, une réalité divine (amr rab bA ni, 
res divina) qui lui a été conférée en propre de par Dieu, et cette 
vertu absolument propre (khûssîya), c'est cela l'Imâmat. 15% 

28. «Ton moi à la seconde personne (ta «tuité», t û' f-e tû) 
est la copie de la Figure divine; cherche en toi-même toute chose que 
tu désires» (G.R. 433). «Cependant, observent nos T a' wîl û t, per- 


sonne ne peut réellement comprendre les secrets d'où éclôt l'énoncia- 
on del'Ego sum Deus (Anâl-Haqq)» Il est significatif 
qu'intervienne justement ici la célèbre outrance d'al-Halläj. Lãhîjî la 
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commente (MI, 366) dans les termes de la théosophie classique du 
soufisme: expérimenter le sens de la maxime «celui qui se connaît 
soi-même, connaît son seigneur», c'est atteindre à la vision en toi- 
même de la Beauté divine. Non pas à coup de preuves et d'arguments 
théoriques, mais en reconduisant ton propre être métaphorique (m a - 
j4zf) à l'Etre réel par lequel subsiste et surexiste l'individuation. 

En termes ismaéliens, l'expérience se situe par d'autres 
précisions. Celui qui se connaît soi-même connaît son seigneur, cela 
veut dire “connaît son Imm", c'est-à-dire cette “Ame de l'âme" à 
laquelle le mystique accède au Sinaï de son être. Cette Ame de l'âme 
est celle à laquelle il dit «toi»; c'est son moi à la seconde per- 
sonne, cette t û Î-e tû qui, par l'intériorisation mystique de l'imâ- 
mologie, prend sa valeur irrémissible. En présence de l'Ame de l'âme, 
le «Moïse de son être» est volatilisé; son moi à la première person- 


ne, c'est-à-dire son Ame, en se contemplant dans l'Ame de l'âme, de- 
vient simultanément la contemplée de celle-ci, et celle-ci articule en 
son lieu et place Ego sum Deus. Il y aurait, certes, à appro- 
fondir la résonance proprement shi'ite de cette «locution théopathi- 
que». Une simple indication nous en est donnée, et c'est déjà beau- 
coup. 

Les autres distiques de ce paragraphe (G.R. 435: Ego sum 
Deus est le dévoilement absolu des mystères; hormis Dieu, y a-t-il 
quelqu'un qui puisse dire Ego sum Deus?) réfèrent la locution 
théopathique halläjienne au sens mystique du verset gorânique: “Il 
n'est aucune chose qui ne le glorifie par sa louange" (17: 46, G.R. 
438). Pour LAhîjî (MI. 368-371) comme pour Ibn ‘Arabi'#, la 
Création étant théophaï c'est-à-dire la manifestation des Attri- 
buts divins, la louange de chaque être, c'est précisément la manifesta- 
tion de l'Attribut dont cet être est lui-même la forme de manifesta- 
tion (mazhar). La louange que chaque être rend à l'Etre divin, 
c'est la louange que le Trésor caché, en se révélant à lui-même, se 
rend à lui-même. “Et c'est par ce sens mystique, ajoutent nos T a'- 
wilât, que l'on a la compréhension de l'ensemble des choses." 

Le développement de ce thème fournit à Lûhîjî l'occasion d'in- 
sérer ici l'un de ces Memorabilia épars dans son volumineux 


commentaire, et qui sont autant de précieux témoignages d'expéri- 
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ence mystique. Nous avons commenté ailleurs une autre de ses 
visions mémorables, celle de la Lumière noire ۱۶, dont le motif repa- 
raîtra également plus loin (ci-dessous § 42). Les études de paycholo- 
gie mystique auront tout intérêt à comparer ces témoignages. Ici il 
s'agit d'une vision au cours de laquelle tous les êtres firent entendre 
au mystique, comme en un chant d'extase, l'Ego sum Deus.Un 
détail de la fin du récit n'est pas sans rappeler le début du 
"Récit de l'Oiseau" d'Avicenne (le lien entravant le pied) 1%, D y est 
fait en outre allusion au verset gorânique dela fission de la 
Lune (54:1), auquel ‘Ali Torkeh Ispahâni (ob. 830/1427) a, de son 
côté, consacré tout un traité ۱۶: bien entendu, il ne s'agit pas de la 
masse physique de l'astre, mais du bû tin alfalak, le Ciel ésoté- 
rique de la Lune, dont l'atteinte est la première étape de l'ascension 
mystique. Nous donnons ici en note la traduction du récit de LAhfjî 157 
A partir d'ici, nos T a' wîl ã t marquent une nette transition. 
"Après cela, il importe de seoir..." (p.151 1.12). Elles vont se frayer 
la voie dans une autre région de la “Roseraie du Mystère” (la premi- 
ére partie du poème, comprise entre les distiques G.R. 166 et 209). 
Les thèmes qui se succèdent illustrent ce que l'on peut appeler une 
“topographie symbolique". 
130. Corr. p. 142 I. 13 lire jim o jin; les deux distiques soot répétés au $ 
27, p. 1S1 L 12, 
131. Comparer le propos de Mohammad Karim Khia Kermdnl: «Celui en 


pas l'Esprit de ها‎ foi, est un mort. Evite de asseoir et de parler avec 
les moris, car quel creme i ] des cadavres?» Cf. notre étude L'école 


132 Nos 74 انس‎ (p. 144 1. 1-2) iotervertissent l'ordre des dintiques en cunt 
GR. 394 avant 593. Pour la séquence des thèmes il est préférable de rétablir 
l'ordre du poème. 

133. Comparer l'inuriorisation du Riuel cher Ibn ‘Arabl: chaque Ame ent 
l'imhm conduisant La Prière dans son propre microcusme; d ootre livre L'Imagination 
crhatrice dans le sou PP- 
134. CI. en particulier le hadith cité à la fin de notre introduction au livre 
ue farsi (Le mardéisme et 
i que quelques 


son influence dans la li 
textes de Ann, ibid. pp. 27-28. 
135. Ou selon une variante de Lähijl (M.L, 424): «Ne saistu pas que cette 
voie est celle du culte du Feu?» 
. 145 ligne 6. lire  نرلممت‎ au lieu de تطمون‎ 
fal. 7-7b, trad p. 30 
figure p. 766 de l'édition Seet parmi ceux qui traitent 
des symboles soulis empruntés au mazdéisme et au christianisme (bot, zomadr, tarsd'i): 
sur ces symboles, ef. l'étude citée ci-dessus nute 13, p. 26. 
ib, p. 58. 


ions concernant la sortie de Dell et celle 
Amur, 1, pp. 11 et 429.430. Comparer 
à chaque époque, veut usurper le sirr al- 
lbn “Arab (HS. Nyberg. Kleinere Schriften), p. 144 


iiia dans les Tadbirit 
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du texte. 

141. Le texte porte, p. 146 ligne 8, je بحق‎ 

142. Sur le mot mobigg, cf. Tasawwerdt, p. LVI et index s.v., »هدک‎ 
Imdm, tol. 12-13, wad. p. 42; Haft Bib, index sv. Marde Hegg, Merde wegi, 


. Sur le symbolisme de la perle, voir l'importame étude de Mob. Mokri, 
Le symbole de la perle dans le folklore persan at chez las Kurdes Pidèles de Find 
(Able Hagg), Journal Asiatique 1960, pp. 463-481. 

143. La variante de G.R. 460 (p. 147 1. 12) dans l'édition Samit: «En dehors 
de moi y atil quelqu'un d'autre dans ce désert?» inverse la innen, Cest l'homme 
percevant sa solitude, parce qu'il a'a pas conscience de soi comme écho de l'Eure divia. 

144. Sur mombin et imkin, cf. encore ci-dessous f 30 note 159. 

145. Comparer le second traité de cette Trilogie ٩0 14, 66 s. Sur l'expression 
able tadidd (sier), d. Shandkhi-e Imim, index s.v. et Haft Bib, index sv. 

146. Selon la correction proposée dans l'apparat critique p. 148, pour la 
ligne 11, dont le texte ne serai pétition. 

7. Cf. noue édition 


1932, pp. 273-297, et trad, dans nowe étude Le réci 
(Branos Jahrbuch XVII) Zürich 1950. 
ses de Tor Andreae résumées io HS. Nyberg, Kleinere Scbrifien, 


pp. 113 ss. 117 ss. 

149. Sur le motif de la création comme théophanie, d. nowe livre cité ci- 
dessus note 133, pp. 137 as. 

1493. Il serait intéressant de grouper les rypifications spirituelles que les 
commentateurs du Qordn oot perçues dans ces versets. Dans soa grand commentaire 
en persan, Minhaj al-Sadigia (Téhéran 1316 h. L, vol. HL ad ler). Mollà Fathollkh 
€n recense un certain nombre. Le fi oratoire (masjid) des Sept Dormant 


r V'imim Hosaya, le Sinsi rypifie le premier 
DES 
1, 364-365) nomme également les deux 
montagnes (1dr) de l'intelligence contempl de l'amour, mais se limite à un 
enseignement d'éthique mystique qui est loin d'atteindre la portée du symbole du Sinaï 
vu de l'olivier, mis en œuvre par nos Ta wilit. 
191 ligne 3, au lieu de nde lire évidemment He? Me, comme 
istique qui précède; sinon la phrase serait une tautologi 
près Shaykh فلوم‎ Bozorg. ALDhei'a ilà ات‎ alShi'a, vol. T, 
Najaf 1355 h. با‎ p. 333, o" 1325. j'a malbeureusement pat encore été possible 
de trouver un manuscrit de cette ri 
153. Cf. notre ouvrage sur Iba ` 
f. Voir traduction et commentaire de ce texte où LAND racoote soa expéri 
dans noue étude Physiologie de l'homme de lumii 
den le soujivme iranien, pp. 231 ss. 


re jau dans notre ouvrage 
maire (Bibl. Iranienne, vol 4), t. L pp. 212-235. 

136. Nous avons longuement analysé ce traité de ‘All Torkeh lsphäof sur 
ion de la Lune» dans notre étude sur L'imiériorisation du sens en berméneutique 
Joufie iraniemne (EranosJahrbuch XXVI), Zürich 1958, pp. 100-137. 

157. Voici le texte de cette confession extatique de Shamsoddin LAM: 
«Ceraine nuit, après m'être acquitté de la Prière et des réciutioos liturgiques 
orérues pour les heures nocturnes. je continuai à méditer, Et voici qu'extatiquement 
absorbé, j'eus une visioa. Il y avait un Ahingib (une loge de Soufis) extrêmement 
élevé: il était ouvert; moi-même, j'étais dans le kbängäb. Tout à coup je vis que 
j'en éuis sorti. Je de l'univers, dans la structure qu'il présente, 
consistait en lumière. Tout était deveou monochrome (yak-rang), et tous les atome: 
des êtres, par leur mode d'être propre et leur vertu particulière, proclamaient 
Ego sum Deus (And'-Hegg). J'étiis incapable d'interpréter comme it 
le mode d'être qui le leur faisait proclamer. Lorsque j'eus perçu visionna 
cet état, une ivresse et une exaltation, un désir et une délectation extraordinaires, 
ve firent jour en moi-même. Je voulus m'envoler dans les airs Ja m'aperçus qu'il 

t À mon pied quelque chose qui ressemblait à une pièce de bois et qui 
‘empéchait de prendre mon envol. Avec une émotion violente, je frappal moa 
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pied contre terre de toutes les manières possibles, jusqu'à ce que cette pièce de boi 
se détachit. Comme une flèche qui s'élaace de l'arc, où plutôt avec cent 

de force, je m'élevai et m'éloigosi. Lorsque j'arrivai au premier Ciel. je 
la Lune s'était fendue, et je passai à travers la Lune. Puis, revenant 
de cette absence (ghaybat), je me retrouvai présent» (M.l., 370). Comparer ci-dessous 
4 42, note 192, le récit concernant la perception de la Lumière noire. 


Got gle 


VI. Topographie symbolique 
($5 29-39) 


1. Simorgh et la montagne de Qaf 


29.:Que connais-tu de ce qui est forme visible et de ce qui est 
sens caché? L'autre monde, quel est-il? De ce monde-ci, qu'en est-il?» 
(G.R. 168). Evidemment, il y a une première réponse fort simple: 
tout ce que l'on peut percevoir par les sens externes est forme sensible 
(#ürat, shah4dat); tout ce que l'on ne peut pas percevoir par 
les sens, est réalité spirituelle suprasensible (m a "o A) (M.L, 129- 
130). Nos Ta'wilAt transposent: «Le Prophète a dit: la distrac- 
tion qui te détourne de ton seigneur (mawlâ&'ika, ton Imâm), 
c'est cela le monde terrestre (dony&). Ce qui veut dire que ce 
monde-ci est à l'opposite de l'autre monde, car les corps sont à l'op- 
posite du monde des Esprits.» On a déjà vu ci-dessus (8 23) la mise 
en œuvre de ce symbolisme: le corps, c'est ce monde-ci (comme zA- 
biretsharf'at); l'Esprit, c'est l'autre monde (comme hb a qiqat 
et Qiyâmat). La manifestation de l'Esprit en ce monde, c'est la 
Théophanie, et c'est cela “ton seigneur”, c'est-à-dire l'Imâm. D'où, 
tout ce qui te détourne de connaître ton Imâm en te connaissant toi- 
même, c'est ce monde-ci, typifié comme le corps par opposition à 
l'Esprit. 

«Simorgh et montagne de Qâf, qu'est-ce donc? Paradis, Enfer 
et A'râf, qu'est-ce donc? Et quel est ce monde qui n'est pas mani- 
festé? Ce monde où un seul jour équivaut à une année d'ici-bas» 
(G.R.167-168). Läb connaît fort bien les nombreuses histoires sym- 
boliques dont Simorgh et la montagne de 2۵۶ sont le sujet 15, 
mais il préfère s'en tenir à son opinion personnelle (M.I, 130): 
Stmorgh signifie l'Ipséité unique abaolue. La montagne de Qf qui 
est sa résidence, c'est la réalité éternelle de l'homme (ha qf q a t-e 
i n sû nf), laquelle est la forme épiphanique parfaite (mazhar) de 
la haqiqat divine, puisque l'Etre divin (Ha qq) s'épiphanise en 
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elle avec tous ses Noms et Attributs. S'il est dit que la montagne de 
Qf est immense et entoure l'univers, ce sens est manifesté dans la 
réalité constitutive de l'homme, puisqu'elle récapitule toutes les h a - 
qû 'iq del'univers,zâhir et bû ti n (la montagne de Qûf comme 
montagne cosmique est intériorisée en muntagne psycho-cosmique). 
Dans cette correspondance se trouve fondée la vérité des deux ma- 
ximes mystiques: «Celui qui se connaît soi-même, connaît son sei- 
gneur,» et «celui qui m'a vu a vu Dieu» (cf. ci-dessus § 4). Mais l'on 
remarquera, à cette occasion, que la juxtaposition de ces deux célè- 
bres sentences nous montre de nouveau les périls dialectiques déjà 
singalés, lesquels se dessinent, lorsque le thème de l'Anthrôpos 
est posé sans référence explicite à l'imâmologie. 

C'est précisément ce à quoi les Ta'wilât rendent attentif, 
Jans la mesure même où leur herméneutique s'enchaîne aux symboles 
précédents: «Simorgh, disent-elles, est le nom de l'Esprit. La mon- 
tagne de Qêf qui est sa résidence (son lieu, m a k â n), c'est le corps. 
Le paradis, c'est le plan des états spirituels auxquels on accède, 
quand on a franchi la limite de l'espace sensible, celui dont il est dit: 
Ila y sont à l'abri de la frayeur et du chagrin (3:164). Ce verset fait 
allusion aux habitants du paradis, lesquels sont les gnostiques.» 

Tous les symboles choisis par notre auteur se substituent les 
uns aux autres avec une parfaite cohérence. Simorgh, étant le nom de 
l'Esprit, est le nom de l'Imâm en tant que Vérité gnostique (ha q f - 
qat) et Résurrection (Qi y û mat), par opposition au corps, lequei 
est la lettre de la sharî'at où cette Vérité est précisément ca 
chée. Ou encore, au sommet de la montagne psycho-cosmique de Qûf 
qui est ta personne, se dresse le Sinaï mystique qui est le “Hojjat 
de ton être” (ci-dessus $$ 25 , le Sinaï de l'amour supportant à 
son sommet l'olivier qui est l'Imâm (chez Sohrawardi également, dans 
le Récit de l'Exil occidental, le Sinaï est au sommet de la montagne 
psycho-cosmique de Qàf: au pôle céleste, le Rocher d'émeraude). 
La montagne de Qâf est à Simorgh ce que le Sinaï est à l'olivier. 
Finalement les derniers mots de nos T a 'w î! ât font ici clairement 
allusion à la désignation courante de la da'w at comme “paradis 


virtuel" (jannat ffl qgowwat), celui où les gnostiques trou- 
vent un refuge contre les doutes et les ignorances, et contre l'hostilité 
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des consciences asservies (cette désignation est même probablement à 
l'origine d'un épisode du mauvais roman forgé par la propagande 
abbaside contre l'Ismaélisme: les soi-disant “jardins d'Alamût" et 
leurs “’orgies”). 


2. Iblîs et l'Enfer. 


30. «L'Enfer signifie les suggestions ténébreuses du non-être 
virtuel (im k ã n, i.e. de ce monde)*. Toutes les modalités de 
l'Enfer sont impliquées dans le dérèglement mental inhérent au non- 
être virtuel, C'est la suggestion satanique, celle dont il est dit: quand 
un homme fait son entrée en ce monde, un Satan nait en même temps 
que lui 1%, Pas plus que le Satan ne consentit à suivre docilement 
Adam, l'âme inférieure ne consent à suivre l'intelligence. En dé- 
signant l'intelligence comme Adam, lecœurcomme Eve, et 
l'âme inférieure comme I bI fî s8, on signifie que l'âme inférieure 
résiste au commandement. Tant que l'intelligence n'entre pas en 
guerre avec l'âme inférieure, Härith (ibn Morra) ne se soumet pas 
sans combat aux commandements et aux défenses. L'Enfer est 
impliqué dans toute pensée que suggère le Satan.» 

Ainsi les Ta'wilât nous réfèrent au chapitre de l'adamo- 
logie relatif à I'«Adam partiel» qui inaugura notre présent cycle 
d'occultation. Les phases antérieures de l'adamologie ont déjà été 
évoquées ici à plusieurs reprises (cf. le second traité de cette Trilogie, 
chap. I et II): c'est le drame qui eut pour issue «dana le Ciel» le 
triomphe de l'Adam spirituel (Adam r û hû nî) sur son propre 
égarement, puis le processus de la cosmogonie conduisant à l'appari- 
tion, en l'le de Ceylan, du premier Adam terrestre, lequel fut le 
premier Imâm et le fondateur de l'Imâmat sur terre, et inaugura le 
premier des Cycles qui fut un cycle d'épiph: (dawr al- 
kashf). Nos textes ne nous permettent guère de nréciser quan- 
titativement combien de cycles d'épiphanie et de cycies d'occultation 
ont précédé le nôtre. En revanche, ils nous font connaître en détail 
le sens de la catastrophe qui amena le passage du précédent cycle 


d'épiphanie au cycle d'occultation actuel (dawr al-satr). 
C'est ici que le ta'wil ismaélien du récit biblique et qorânique 
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concernant Adam et sa sortie du paradis, met en œuvre des ressources 
extraordinaires, grâce auxquelles les épisodes rapportés dans le 
Qorän (2:28 et 15:30-35) prennent un sens absolument nouveau. 

On se borne à rappeler ceci 1f!: au cours des trois derniers 
millénaires du cycle d'épiphanie qui précéda le nôtre, un ensemble de 
symptômes très graves annonçant un changement physique et spiri- 
tuel de la condition humaine, motiva la décision des h o d û d supé- 
rieurs de restaurer la «discipline de l'arcane»: instauration d'une 
sharî'at dontle ta'wî1 ne libérera que ceux qui seront aptes 
à percevoir les symboles, et qui passeront par une nouvelle naissance. 
C'est cette chute qui est désignée comme la «sortie du paradis», Le 
dernier Imm du cycle, Honayd, intronisa son fils, le jeune Adam, 
notre Adam «historique». Seuls, refusèrent de le reconnaitre Iblis et 
les siens. «En ce temps-là» Iblis porte le nom de Hârith ibn 
Morra. I est lui-même un des dignitaires du cycle précédent: 
mais, justement, ayant été lui-même initié et initiateur à la gnose de 
la Résurrection, il sait que sa propre nature est de Feu et refuse de 
«se prosterner» devant Adam dont la nature est de Terre. Il parvient 
à séduire celui-ci et le fait tomber dans la grande erreur: révéler au 
commun des hommes ce qu'ils ne sont pas aptes à connaître, ce qui 
ne peut être dévoilé qu'à la fin de ce cycle par le dernier Imåm, le 
QA'im. La profanation des symboles, sur la suggestion d'Tblis - 
Hârith, devient elle-même le symbole du délire et des violences de 
l'humanité pendant notre cycle d'occultation. 

Le ta'wil opère alors ici, avec une ingéniosité persuasive, 
la «mise en balance» de l'histoire du hiérocosmos et de l'histoire de 
l'âme. Les trois figures protagonistes: Iblis, Adam, Eve, sont homo- 
loguées aux trois puissances qui sont l'âme inférieure, l'intelligence 
et le cœur. Que l'on se réfère au § 15 ci-dessus, énonçant la triade 
de l'âme: nafs ammäâra (l'âme inférieure désordonnée), na fs 
lawwâma (la conscience, l'intelligence, 'a q1 des philosophes), 
nafs motma'yinna (l'âme pacifiée), ces «trois Ames» cor- 
respondent respectivement aux figures de la présente triade: Iblis, 
Adam, Eve. Aussi bien, les Tasawworât de Nasir Tûsî pré 
cisent-elles ou Eve est la signification intérieure de la sharî'at 
d'Adam, et qu'Eve connaissait les dispositions ésotériques et les 
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réalités suprasensibles symbolisées dans la lettre de cette shari'- 
a tin. Puisqu'elle en est le sens mystique etla haqiqat, on peut 
dire qu'elle réside en Adam comme Simorgh en la montagne de Qâf. 
Iblis refuse la sharî'at: or, l'affronter par ce refus, c'est cela 
l'Enfer. La traverser, guidé par l'Imâm, c'est en sortir et en ressus- 
citer, et c'est cela le paradis symbolisé par la da'wat. Pour cela, 
il faut «avoir converti son Iblîs à l'Islam». Iblîs est la force lucifé- 
rienne qui refuse le paradis; Eve est la aignification spirituelle et 
mystique qui est le paradis. C'est pourquoi les hommes de la 
religion légalitaire qui refusent la h a و1 و‎ a t , la religion ésotérique, 
ceux-là sont aussi l'engeance de l'Enfer. 


3. L'intermonde: l'A'râf. Jûbalqê et Jäbarsà. 


31. Les traditions concernant al-A'râf sont nombreuses, 
particulièrement dans le sbf'isme'$. D'une manière générale, on se 
le représente comme une montagne ou un rempart, un lieu intermé- 
diaire (barzakh) entre le paradis et l'enfer. Les versets qo- 
râniques (7:44 et 46) désignent al-A'râf comme le rempart où 
se tiennent des hommes doués du pouvoir de discernement physiogno- 
monique (pour les Shf'ites duodécimains ce sont essentiellement les 
«Quatorze Très-Purs»). A cette idée se rattache la fonction d'al- 
A'râf dans l'ésotérisme en général. C'est le «promontoire», la 
«hauteur de visée», le sens spirituel des Révélations; seuls, ceux qui y 
atteignent perçoivent la dimension invisible des données littérales et 
des événements terrestres. Ayant eu occasion de traduire et de 
commenter ailleurs quelques pages essentielles de "Abdel Karîm Gilt 
sur al- A'râf“, nous n'y revenons pas ici. Quant à LAbîjî (MI, 
132), il considère ce mot comme le pluriel de ‘’orf, lieu élevé, 
crête dominant les alentours; c'est le degré des Säbiqûn, ceux 
dont il est dit: «Les premiers sont les premiers; ceux-là sont les 
rapprochés (moqarrabûn)» (56:10-11). Ce sont les par- 
faits qui sont arrivés au degré de jam' al-jam', l'intégration 
de l'intégration, totalisation suprême, laquelle est le plan spirituel de 
la perennisation en Dieu (baqê bi‘lläh): ceux-là voient «lea 
choses telles qu'elles sont», c'est-à-dire perçoivent l'épiphanie divine 
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en chaque être, parce que chaque être est le mazhar d'un Attri- 
but divin. 

Nos Ta' wf14 t mentionnent seulement ceci: «A'râf est une 
désignation symbolique pour le barzakh (plan intermédiaire) qui 
s'interpose entre le paradis et l'enfer, tant que l'on n'a pas franchi 
la distance totale.» On peut donc comprendre que ce plan intermé- 
diaire désigne la situation de ceux qui sont sortis de l'enfer de la 
religion légalitaire, et n'ont pas encore atteint au paradis de la 
Qiyå mat, ou n'ont pas encore rejoint l'Imâm. Ou encore ce peut 
être la Da'wat, la Fraternité ismaélienne tout entière, en tant 
que «paradis en puissance». Ses membres y ont trouvé le refuge 
spirituel contre l'enfer des hommes, sans avoir encore atteint le 
séjour à demeure de l'autre monde. A ceux-là s'appliquerait par 
excellence ce vers d'Egard Poe, dans le poème al-A'râf: «A part 
from Heaven's Eternity, and yet how far from Hell!» 

81-82. «Quel est le monde qui n'est pas manifesté, ce monde 
où un seul jour équivant à une année d'ici-bas?» (G.R. 168) (On re- 
marquera que ce «chiffre» de l'incommensurabilité du temps supra- 
terrestre est également celui du temps dans le ۷ a r de Yima) 1, 
D s'agit de l'intermonde, le monde des Images-archétypes 
(‘Alam al-MithAl), qui a trouvé sa première schématisation 
philosophique dans la «théosophie orientale» de Sohrawardi, et qui 
n'a cessé de dominer la spiritualité en Islam jusqu'à nos jours, 
8 l'école shaykhie. C'est un monde différent des 
Idées platoniciennes (mothol Iflätûniya), un monde qui 
offre toute la richesse, la variété plastique et la coloration des 
réalités individuelles du monde sensible, mais à l'état immatériel, 
ou de matière subtile. Là, sont les cités mystiques de JAbalqâ, 
Jâbarsä et Hürqalyä. Sans cet intermonde on ne peut entendre en 
leur vrai sens, c'est-à-dire dans leur sens à la fois spirituel et concret. 


notamment di 


ni les visions prophétiques, ni les ascensions mystiques, ni la résur- 
rection. H constitue entre le monde intelligible et le monde sensible 
un univers propre, le monde de l'Imaginatif, dont l'organe de percep- 
tion propre est l'Imagination active. A celle-ci est même reconnue 
une valeur noétique supérieure à celle de la perception sensihle, 
lorsqu'elle en est libérée. D'où, chez Sadroddin Shiräzi, l'importante 
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doctrine qui fait de l'Imagination non pas une faculté liée à l'orga- 
nisme du corps matériel, mais une faculté spirituelle inséparable de 
l'âme dans son devenir post mortem. 

Dans tous les schémas du monde que dessinent les théosophes 
en Islam, et quelles qu'en soient les variantes, le monde de l'Imagi- 
natif (‘alam al-mithâl al-khayâlf) assume toujours 
la même fonction structurelle: c'est le monde médiateur entre l'intel- 
ligible et le sensible, participant de l'un et de l'autre; c'est le monde 
des Images et Formes autonomes, monde du spirituel à l'état concret. 

Le schéma de Sobrawardi comporte quatre univers: les Lu- 
mières victoriales ( A n w âr q åh i r a , Intelligences chérubiniques) ; 
les Lumières régentes (Anwâr espahbadîya, Anges-âmes 
des Cieux ou des hommes) ; le double barzakh Jes Cieux et des 
Elements; l'intermonde ou monde des Images-archétypes 1%“. 
MollA Sadrâ Shîrûzî préfère s'en tenir à une triple division: monde 
intelligible, monde imaginatif, monde sensible. Chez Ibn ‘Arabi et 
son école, on trouve en général un schéma de cinq Hadrât: 1° 
Hadrat al-Dhât, plan de l'Essence ou du mystère absolu 
(monde du Lâhût,ghaybal-ghayb)2æHadrat al- 
Asmâ' wa'l-Sifât, plan des Attributs et des Noms, Q&b 
al-Qawsayn, leJabarût, monde des pures Intelligences 
archangéliques. 3° Hadrat al- Af ûl, plan des opérations ou 
des «énergies» divines, le Malakût, monde des Animaecae- 
lestes. 4 Hadrat al-Mithäl wa'l-Khayäl, monde 
de l'Image et de l'Imagination (celui dont il est question ici). 5° 
Hadratal-Hiss,le monde sensible (‘âlam al-molk ( ۰ 
C'est à peu près le schéma que professe ici LA? (MI. 132-133), 
posant d'une part le monde du mystère, comprenant le Lû hût, 
le Jabarûüt et le Malaküt, et d'autre part le monde sensible 
comprenant le monde du phénomène (shahâdat) et le monde 
de l'homme (‘âlam-enâsüt}). A la limite, entre le monde du 
mystère (ghayb) et le monde sensible (shahâdat), se situe 
l'intermonde imaginatif (barzakh mithäli), participant de 
l'un et de l'autre, parce qu'il est à la fois suprasensible et pourvu 
de dimensions et d'étendue. 

Le distique G.R. 168 insiste sur le phénomène du temps 
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propre à cet intermonde. Lähiji (M.L, 133) rappelle les versets 
qorâniques: «Un jour pour ton seigneur équivaut à mille ans de 
votre comput» (22: 46) et: «Les Anges et l'Esprit montent vers lui en 
un jour qui mesure cinquante mille ans» (70: 4), ce qui veut dire 
qu'un jour du monde du M a lak û t équivaut à cinquante mille ans 
d'ici-bas. C'est également l'aspect de cette temporalité que nos 
Ta'wilât retiennent dans une phrase quelque peu enchevêtrée, 
mais dont le sens ressort assez nettement: «Cet autre monde, c'est 
le monde des entités spirituelles ( a r w û h ), car les objets de con- 
naissance suprasensible ( m a'ã nî ) et les actes de connaissance 
d'un seul jour du monde des Esprits équivalent (aux objets et aux 
actes de connaissance d') une année de çe monde-ci, année dont 
l'existence découle, lorsque tu calcules avec le cycle de la Lune 
et que tu mesures la connaissance à ce cycle.» 

Autrement dit, bien que les termes n'y soient pas, l'on a ici 
la différenciation fort bien analysée par Semnäni, entre le temps 
physique ou temps extérieur ( za mûn û f û qî ), mesurable quan- 
‘itativement par les révolutions des astres, temps homogène dont 
les unités de mesure sont constantes, — et le temps psychique ou 
intérieur (zamânanfosi),temps qualitatif et hétérogène, dont 
les unités varient chaque fois en fonction de l'état qui le tempo- 
ralise 1, La durée d'un acte de connaissance, chez un être lié à un 
organisme physique, peut être extérieurement rapportée à l'unité 
de mesure du temps physique, basée sur le cycle de la Lune. En 
revanche, envisagée comme temps intérieurement vécu, temps endo- 
gène, tel qu'il en est chez les êtres spirituels, cette durée est à elle- 
même sa propre mesure. D'où l'absence de «commune mesure» 
signifiée par l'équivalence paradoxale entre un jour et un an, voire 
un millénaire. Il n'y a pas de commune mesure, parce que le temps 
mesuré n'est qu'une métaphore ( m a jû z ) du temps absolu. 

Le distique suivant (G.R. 169) ne fait qu'accentuer l'allu- 
gion à l'univers suprasensible par l'intervention du verset gorânique: 
«Je ne jurerai ni par ce que vous voyez, ni par ce que vous ne 
voyez pas» (69: 39), verset impliquant selon nos Ta'wilât 
«qu'au-delà de ce monde-ci il y a le monde autre, qui est le 
monde des entités s’rituelles.s Le poème interroge alors sur les 
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cités de cet autre monde: «Donc explique-moi ce que c'est que Jà- 
balqã. Ce monde de la cité de Jâbarså (le texte écrit à tort Jâ- 
balsê), quel nom est-ce là?» (G.R. 170). Dans ce “as encore, ayant 
eu occasion de traiter longuement ce thème ailleurs et de traduire 
les pages que lui consacre Lâhiji dans son commentaire, nous n'y 
insisterons pas ici 16°, 

Cependant la réponse de nos T a' wîl ã t offre une difficulté, 
ou plutôt sans doute une lacune due à la hâte avec laquelle l'auditeur 
a pris ses «notes de cours». «On désigne comme Jâbalqä le monde 
des Esprits; Jâbara, celui des corps.» Il suffit de suppléer: «JÃ- 
barsâ est le monde (des Esprits après qu'ils se cont séparés) des 
corps», pour que la réponse s'accorde avec les données tradition- 
nelles. Il est, bien entendu, exclu que Jäbarsâ se rapporte au monde 
sensible. Jâbalqä et Jâbarsā sont respectivement à l'Orient et à 
l'Occident du'âlam al-Mithâl. Läbiji explique fort bien (M.I. 
134) : Jâbalqä, du côté oriental, c'est le mundus archetypus 
antérieur au monde sensible; Jâbarsä, du côté occidental, c'est 
l'intermonde dans lequel sont les Esprits, lorsqu'ils ont quitté le 
mode d'existence terrestre. Là même existent les formes de toutes 
les œuvres accomplies, et c'est pourquoi, à la différence de Jâbalqä 
qui est de lumière pure, Jâbarsâ contient des formes de lumière 
et des formes enténébrées. 


4. La distance des deux arcs. 


82 (suite). La distance des deux arcs (Qâbal-qawsayn), 
marquant dans la sourate de l'Etoile (53: 9) la limite de l'ap- 
proche telle qu'elle s'offrit à la vision du Prophète, sera ici le 
symbole du Hojjat (ci-dessous $ 35). Pour y aboutir, la pensée 
se fraye la voie d'image en image, et il eût été précieux que nos 
Ta wilät marquent davantage les points de recoupement. «Tu 
es en train de dormir et ce monde est ton songe; tout ce que tu 
en vois est symbole. Au matin de la résurrection, lorsque tu t'éveilles, 
tu comprends que tout cela était représentation et imaginations 
(GR. 173-174, MI. 138-139). C'est une allusion à la sentence 
attribuée tantôt au Prophète, tantôt au 1۳ Imâm: «En cette vie 
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les humains dorment; c'est lorsqu'ils meurent, qu'ils se réveillent.» 
On relève, notamment dans ce cas, l'ambivalence de l'Imagination: 
organe de libération et de création (la h im m a) pour celui à qui 
s'est révélé le secret du monde des théophanies, elle retient captif 
dans l'illusion et le songe celui qui n'a pas atteint à la conscience 
du «Donateur des données». Pour nos Ta ۷۱۱۵4 , cela veut dire: 
«Lorsque le Most a jî b atteint au (degré de maturité qui est le) 
soleil de la beauté du gnostique ( 'ã ri f ), il devient quelqu'un aui 
sait et qui voit. Il prend conscience que tout ce qu'il avait vu 
et connu jusque-là, était représentation et imagination.» 

D s'agit donc de l'étape suprême de la voie spirituelle, dé- 
crite dès le début (§ 6) comme étant l'état du ‘ârif, celui qui a 
«la face tournée vers l'Imâm», celui qui prend pour face, contemple 
en toutes choses, la Face impérissable de l'Imâm. L'approche de 
l'Imâm motive chaque fois un rappel du thème de la Résurrection, 
laquelle consiste essentiellement dans le passage du zâbir au 
bâtin, dela sharî'at ãla haqîqat. Mais le passage même 
peut s'élucider de plusieurs manières. Ici, où il est marqué comme 
un réveil de la conscience de rêve à la conscience de la Vraie Ré- 
alité, il sera explicité, à la fin de ce groupe de paragraphes, comme 
une reconduction (ta'wfl) à la réalité concrète de la personne 
humaine, démarche même qui suggère l'affinité de la pensée shf'ite 
en général, ismaélienne en particulier, avec le type de la pensée 
stoïcienne, reconduisant toute abstraction et tout événement au 
sujet concret dont les événements sont les «manières d'êtres. 
83. Pour Lâhiji (MI. 139) le «matin de ıa Résurrection» 
e le moment où, pour le mystique, les deux modes d'être 


sig 
(wåjib et momkin, Haqq et Khalq) s'effacert dans la 
lumière de l'unicité de l'être. Seul subsiste l'Etre au sens vrai 
(wojüd-e Ha qq): si les actes d'être de tous les êtres n'étaient 
pas son être, s'ils étaient autres que son acte d'être, ils seraient 


simplement sans-être. Pour celui qui voit ainsi, il «st exact de dire 
que «le Ciel et la Terre sont changés» (G.R. 175). Ce nouveau 
Ciel et cette nouvelle Terre, c'est une vision dont est incapable, 
bien entendu, Dajjäl le borgne (ci-dessus $ 21); mais en est tout 
autant incapable celui qui, tout en disposant de ses deux yeux, est 
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atteint de strabisme et voit de la dualité, c'est-à-dire de l'autre, 
au lieu de voir la bi-unité. Nos Ta'w11lât disent la même chose: 
«Celui qui louche, c'est celui qui n'arrive pas à voir ' Unité. Lorsque 
le mosta jî b devient, comme l'exige son âme pensante, quelqu'un 
qui sait et qui voit, il comprend comment toutes les choses sont 
non-être. Alors le Ciel et la Terre sont entièrement changés, et 
c'est là un degré spirituel sublime, réalisant le vœu du Prophète: 
O mon Dieu, fais-moi voir les choses telles qu'elles sont.» Là même 
est le secret du man ra 1ظ2‎ ($$ 4 et 35). 

“Lorsque se montre à toi le soleil du monde, ne reste lumière ni 
de Vénus ni de la Lune ni de Jupiter” (G.R.176). Ce distique, notre 
commentateur ismaélien le développe ainai: «Lorsque le soleil du 
monde montre sa Face, tout s'efface en lui, ce qui veut dire: lorsque 
le mosta jib devient, comme l'exige son âme pensante, quelqu'un 
qui sait et qui voit, alors illusion, phantasme et conformisme vain dis- 
paraissent, car tout cela provient de Satan.» Ces suggestions démo- 
niaques, elles nous ont été expliquées ci-dessus ($30); parmi elles se 
signalent le conformisme (taqlid) destructeur, l'attachement 
fanatique à la lettre de la Loi. Quant au soleil du monde qui disperse 
ces ombres, il est entendu que c'est l'Imâm comme «Face divine», qui 
se précise au paragraphe suivant. 

84. «Qu'une splendeur de cette Lumière tombe sur le dur rocher, 
voici qu'il vole en éclats pareils à des flocons de laine teinte» (G.R. 
177, M.L, 140). Nos Ta’ wî1 û t expliquent: «Cela désigne le moment 
où l'objet de contemplation du m os t a j î b devient la Face de la Réa- 
lité divine (Ch a hre h-ye Haqiqat). La lourde pierre (volant en 
éclats pareils à des flocons de laine teinte, allusion ده‎ verset 101:4), 
c'est l'existence du mosta jî b au moment où illusion, phantas- 
me et conformisme dérisoire disparaissent, et qu'il n'en reste plus 
trace dans son existence.» Le thème de l'Imâm comme théophanie 
suprême, comme Anthrôpos céleste ou Face que la divinité montre 
aux créatures humaines, et sans laquelle celles-ci n'ont aucun accès 
au Super-être inconnaissable, ce thème (cf. encore § 35) a été suf- 
fisamment explicité ci-dessus ($ 4). La cohérence des symboles est 
parfaite. L'état du gnostique (‘à r i f), défini dans le 5 6 par rapport à 
l'Imâm, se montre ici tel qu'il y était fait allusion ci-dessus (§§ 25 sa.) : 
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au sommet du “Sinaï de son être", s'évanouissant comme Moise, lors- 
que l'éclat de la théophanie pulvérise la montagne de sa personne. 

Lähijt paraphrase ainsi les distiques qui suivent: «L'histoire 
du monde du cœur qui est ascension aux univers subtils et vision 
des lumières des théophanies, comment te la dirai-je, à toi qui fus 
précipité de la hauteur des degrés des perfections du cœur et de 
l'Esprit, dans l'abîme des abîmes de la Nature, toi à qui le pied, 
restant entravé dans les jouissances sensuelles, interdit la marche 
spirituelle?» (G.R. 179, M.I., 143). «Ce monde est ton bien et fut créé 
à cause de toi, afin que toutes choses soient tes instruments, et toi, 
tu fus créé pour te connaître toi-même, car il est dit: ۵ fils d'Adam! 
j'ai créé les choses en vue de toi, et je t'ai créé en vue de moi; mais toi 
tu es prisonnier, empêché d'accéder à la connaissance pour laquelle tu 
as été créé. Jamais on ne vit plus interdit et plus désespéré que toi 
parmi les êtres, dont aucun ne transgresse la raison en vue de la- 
quelle il fut créé» (G.R. 180, M.I., 144). Citant le même hadîth 
qodsi (avec de légères variantes), nos Ta'wflât font écho à la 
paraphrase de Lâhiji: «O fils d'Adam! Je ne t'ai créé de moi et je n'ai 
créé les choses que parce que toutes ont une raison d'être. Toi, je t'ai 
créé de moi, et voici que tu t'enfuies loin de moi. ۰ 

85. Du groupe des sept distiques (G.R. 193-199) auxquels nos 
Ta‘wilât n'ajoutent malheureusement qu'une seule ligne de com- 
mentaire, on ne retiendra ici que les trois derniers, parce qu'ils sem- 
blent bien donner tout son prix à cette ligne unique. Le premier de 
ces trois distiques contient une allusion au point de départ du M i'r à j 
qui, par le commentaire de Lâhiji, prend une haute valeur symbolique. 
“Prends ton point de départ de la maison de Omm Hênî” dit le poème 
(G.R. 187). Omm Hûnî est la kon ya de Fâkhita, fille d'Abû Tälib 
et sœur du I‘ Imâm, ‘Alf ibn Abî Talib ۲, Un certain nombre de 
traditions indiquent que c'est depuis sa maison, qui était contiguë au 
Haram, que la nuit du M i'r ã j eut lieu l'ascension (ou plutôt l'as- 
somption) céleste du Prophète, tandis que la grande majorité des 
traditions indiquent comme point de départ la maison de ‘A'isha. Mis 
devant ce problème, Lâhiji (M.L, 160) le résout en interprète doué 
d'un sens très sûr des symboles. Il constate que les littéralistes ont 
interprété le Mi'râj en un sens matériel, comme une ascension in 
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corpore; d'autres, en revanche, le comprennent comme une 
ascension spirituelle (mi'râj rûh ã nf), accomplie avec le corps 
subtil (badan mith û 1f). On pourrait alors dire qu'à l'eascension 
matérielle» il convient de donner comme point de départ la maison de 
'A'isha, tandis que l'ascension spirituelle, celle qui est proposée aux 
Awliyà et aux mystiques, a pour point de départ la maison de 
Omm Häni. Omm Hûnî étant la sœur de l'Imâm, la solution de 
Lähfji est significative et laisse entrevoir le prolongement de ses 
conséquences. 

Le poème poursuit: «Récite le hadith man raâni (celui qui 
m'a vu, a vu Dies). Fraye-toi un passage entre le K à f et le N û n des 
deux mondes (le KN de l'impératif créateur) 17, Etablis-toi sur le 
Qûf du Qâbe qgawsayn (la distance des deux arcs). Dieu te 
donne tout ce que tu désires; les choses se montrent à toi telles qu'el- 
les sont” (G.R. 197-199). Nous savons avec Lûhîjî (ML. 161) que 
tout cela concerne l'Homme Parfait, miroir de la divinité. L'injonction 
perçue par Moise devant le Buisson ardent: “Retire tes deux sanda- 
les” (20:12) réfère à la sortie hors du K å ۶ et du N û n, laquelle con- 
duit au-delà des mondes visible et invisible, au plan même où ceux-ci 
vont éclore, c'est-à-dire au J a bar û t, le plan auquel s'accomplit 
dans le Plérôme la théophanie des Noms et des Attributs (cf. $$ 31- 
32). C'est cette Hadrat qui est symbolisée également comme 
“distance des deux arcs", l'arc de wo j u b et l'arc de imkân, ou 
encore comme le «confluent des deux mers» (majma' al-bab- 
ra y n), celle du nécessairement être (w à ji b) et celle du virtuelle- 
ment non-être (mom kin). «C'est devenir la forme apparitionnelle 
(mazhar) de l'Essence et des Attributs divins, regarder les êtres 
des deux mondes comme déterminés par ta propre détermination, et 
contempler leur orientation vers toi-même.» Le s û li k contemple en 
soi-même les Noms et les Attributs divins; il est devenu le confluent 
des deux mers. 

Pour équilibrer les denses développements de Lähiji, nos T a'- 
wilât ne nous fournissent qu'une seule ligne: «Tout cela veut dire 
que lorsque le s å li k a réalisé en lui-même les modalités (ou les lois) 
de la condition humaine (rosü m-e mardi), 


il est désormais établi 


au rang où l'on mérite vraiment le nom d'homme (martaba-ye 
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mardi, Il importe de traduire ici en tenant compte du sens fort du 
mot mard en persan: l'homme au sens vrai, le noble, le chevalier 


(javên-mard). Les anciens Iraniens se désignaient eux-mêmes, 
par rapport aux Touraniens, comme m a r 8: l'homme au sens plénier 
du mot. Aussi bien, tout le contexte de l'Homme Parfait donne-t-il 
ici ce sens fort: l'adepte qui a atteint la pleine maturité spirituelle, le 
«Hojjat de son être» (le Buisson ardent fut, on l'a indiqué, la 
forme du Hojjat pour Moïse; cf. encore ci-dessous le t a'wî1 de ia 
sourate 114, "les hommes"). Les textes iamaéliens ne se privent pas 
de dire que ceux qui ne réalisent pas cette condition spirituelle de 
leur être, ne sont que des “semblances d'hommes", non pas des hom- 
mes au sens vrai (mardi be-h a qîq a t).'”* 


Il y a lieu en outre de considérer le point qui a déjà été 
signalé. Tout l'effort de la pensée ismaélienne, essentiellement ber- 
méneutique, est de “reconduire” les événements à la personne hu- 
maine comme au seul sujet réel et concret. L'aspect de l’action que l'on 
énonce à l'infinitif, ou l'aspect de l'événement que l'on signifie 
par un nom abstrait, ne sont nullement l'aspect de leur réalité au 
sens vrai. Ce qui est vrai et réel, c'est la personne de l'agent qui 
agit cette action ou cet événement; action et événement en sont les 
manières d'être; c'est elle qui fait le ır réalité. C'est cette démarche de 
la pensée shi'ite qui présente une affinité frappante avec la pensée 
stoïcienne. Aussi est-il surprenant que l'on ait pu juger complète- 
ment à rebours le t a'w î ۱ ismaélien, en disant qu'il ne laisse subsister 
qu'un ciel peuplé de symboles abstraits et de phantasmes sans réalité. 
C'est tout l'inverse qui se produit. Tout devient personne humaine, 
réalité humaine concrète. Tous les actes du rituel, les heures, les 
jours, les mois du cycle liturgique typifient l'un des h o d û d célestes, 
dont le h a d d terrestre correspondant reproduit l'acte. La prière, le 
jeûne, le pèlerinage sont respectivement chacun une personne hu- 
maine. Toute pensée, toute parole, toute action, est une personne. Le 
paradis est une personne (Salmân est sh ak hs- behesht).L'en- 
fer est une personne. Ces concepts, ces actes, ces lieux, sont les m o - 
des d'être d'une personne humaine qui leur donne leur réalité. 
On a vu ci-dessus ($$ 31-32) que même le temps extérieur, quanti- 
tativement mesurable, n'est qu'une métaphore (m a j û z) du tempa 
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endogène, temps personnel réel (2amân anfosi). 

Si tout ne prend de réalité que comme mode d'être de la 
personne humaine (shakhse mardi), à plus forte raison la 
haqîqut de l'Homme Parfait, comme miroir théophanique de la 
divinité, ne peut-elle rester à l'état de concept métaphysique, ni en 
péril d'être confondue avec une collectivité abstraite. Ce qui totalise 
l'épiphanie des Noms et des Attributs, c'est la personne de l'Imâm 
éternel, comme Mard-e Haqq, Marde 16 ظ‎ 008. D'où l'éclat de 
ces outrances inspirées (K a li m a te qodsf) dont quelques-unes 
ont été déjà signalées (44) : «Je suis la Face de Dieu (Wa jh Al1ûh, 
Rûy-e Khod å) qui oriente quiconque veut se tourner vers Dieu et 
connaître Dieu. Je suis le seigneur au Trône sublime. Je suis le secret 
de Dieu. Je suis la main le Dieu *®.» D nous a été dit plus haut ($ 34) 
qu'au moment où le most a jib atteint à la contemplation de cette 
Face de la Réalité divine (Chahreh-ye haqfqat), le roc de son 
être intérieur (comme le Sinaï de Moïse) vole en éclats pareils à des 
flocons de laine teinte. Cela suppose que le most a jib soit arrivé à 
ce rang spirituel auquel est réservée la connaissance de l'Imâm en 
son essence, et qui est celui du Hojjat. Si nous recueillons ailleurs le 
distique où un poète ismaélien, Ra'îs Hasan, déclare que le rang 
(m a q åm) du Hojjat, c'est ce qui est symbolisé (ma m th û1) par le 
Qûâb-e qawsayn, la distance des deux jets de l'arc 17, nous 
pouvons alors percevoir la résonance purement ismaélienne que pren- 
nent lea distiques groupés ici. Sur le Q â f du Qû be qa wsayn, le 
mystique s'établit là où le point final coïncide avec le point initial 
(cf. ٩3 10 sa. et ci-dessous $ 45, le motif des deux pas). 


5. Le Qorân cosmique (Liber mundi). 


86.Les distiques et paragraphes qui suivent, traitent, selon 
l'expression de Lâhiji, de la concordance entre le Liber mundi 
(Kit û b-e "۵ 1 am) et le Livre révélé (descendu du ciel, K i t û he m o 
nazza l). «Pour celui dont l'âme est le lieu de la théophanie, l'ensem- 
ble des univers est le Livre de Dieu (Kitâb-e Ha qq). De ce livre, 
chaque univers est comme une sourate particulière: l'un en est la 
Fâtiha, l'autre en est l'Ikhlâs (var. M.I., 164: A l'intérieur de 
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chaque univers, chaque être est comme le verset d'une sourate). Le 
premier verset en est l'Intelligence cosmique (‘A q l-e K o 11), laquelle, 
dans le Livre du monde, est comme le b de bismillähb. Le second 
verset en est l'Ame cosmique (Nafse Koll), laquelle est comme 
une lampe d'une extrême lumière» (G.R. 200, 202-204, M.I., 162-165). 
Le texte de nos T a'w 11 ۵ t omet de citer le dernier distique relatif à 
l'Ame du monde, tout en le commentant 

La structure du Liber mundi va être analysée comme 
consituée de “sept versets”, lesquels sont mis respectivement en cor- 
respondance avec certains versets du Qorån. Le tableau ci-dessous 
schématise l'ensemble de ces correspondances. On y fait figurer 
également les correspondances avec les sept grades de la hiérarchie 
d'Alamût, tels que les décrit Abû Ishaq Qohistänf, c'est-à-dire 
(infra § 37) en distinguant la catégorie des M o'a 11i m û n, instruc- 
teurs spirituels, comme une catégorie à part, laquelle est formée 
d'une élite de douze 1 a w û hi و‎ se dégageant de la double catégorie 
de M a'd h û n. D'où un léger décalage par rapport au tableau com- 
paratif donné précédemment ($ 6). 


Hiérarchie des 
Hodüde Din 


1°" verset: L'intelligence cosmi: | Bismillah 
que 


2° verset: L'Ame du monde Verset de la Lumière: 
pat al ée (24:35) 


3° verset: La Sphère des Sphères | Verset du Trône: 
dpat al-'Arsh (20:4) 


(verset: Le Ciel des Fixes: (les | Verser du 
XII Signes du Zodiaque) liya db 


(2:256) (les XIE Lawdhiq) 


verser: Les sept orbes plané. | La Fáriha Ma'dhûn akbar 
taires aux sept versets (1:1-7) 


verset: Les quatre Eléments | Quatre versets Ma‘dhün asghar 
(non précisés) 


versei: Les règnes de la Na- | Versets innombrables Mostaitb 
ture 


Le premier verset est l'Intelligence cosmique, la première 
Intelligence du Plérôme (a [Mo bda’ al-awwal, dans les textes 
de la tradition fâtimide). Le second verset est l'Ame du monde (a l- 
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Monba'ith al-awwal, le premier Emané, la seconde Intelli- 
gence). Nos Ta’wilât expliquent: «De même que spontanément 
l'alif progresse à bå, de même l'Intelligence resplendit et brilla, 
puis fit se manifester l'univers octodécadique (ci-dessous § 38), 
lequel est l'archétype (as1) du Livre cosmique. L'Ame du monde 
apparut: elle correspond à la lampe, tandis que la connaissance de 
l'Intelligence cosmique correspond à l'huile (alimentant cette lampe). 
Les Cieux et la Terre avec ce qu'ils renferment, sont les lieux épipha- 
niques (m a zû hir) où cette huile est attirée, tandis que par la 
Lumière (que la lampe répand grâce à cette huile) tous les êtres sont 
manifestés et resplendissent.» 

87. «Le troisième verset dans le Liber mundi est le Trône 
du Miséricordieux (arabe R a h m ã n). Comme quatrième verset, 
récite le verset du Firmament (A yat al-K orst). Ensuite il y a les 
corps célestes, lesquels sont dans le Liber mundi la sourate aux 
sept versets» (la Fâtiha, G.R. 205-206, M.I., 165). Le t a ۱ 
repose toujours ici sur la même loi constante: les Cieux et les astres 
ne sont que la manifestation, l'aspect visible (non pas l'effigie) d'en- 
tités spirituelles dont la hiérarchie correspond à celle de la D a'w at 
ismaélienne (les Cieux astronomiques symbolisent avec les Cieux du 
hiérocosmos). Le troisième verset dans le Liber mundi est 
constitué par le Ciel empyrée, la neuvième Sphère ou Sphère des Sphè- 
res (Falak al-a f1 k), Sphère non constellée. A propos du quatri- 
ême verset, constitué par le Ciel des Fixes, et de son homologue dans le 
hiérocosmos, il faut se rappeler qu'Abû Ishaq Qohistâni distingue au- 
dessus du M a 'd h û n-e a k b a r une catégorie particulière, celle du 
Mo'a 11i m, inatructeur spirituel. Cette catégorie constitue une sorte 
d'élite, formée de douze La w ۸ ط‎ iq, lesquels correspondent aux 
douze constellations zodiacales du huitième Ciel ou Firmament (on 
se rappellera ici les douze Hojjât du jour et les douze Hojjât de la 
nuit, dans la tradition fâtimide). 

Quant au cinquième verset constitué par l'ensemble des sept 
orbes planétaires et homologué à la Fâtiha aux sept versets, on 
se référera encore aux mêmes pages d'Abu Ishaq Qohistäni, lequel, 
en recensant les cas de récurrence du septenaire dans les structures 
isomorphes, déclare: «Nous constatons que les hodüd forment 
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sept rangs (s'ordonnent en sept grades, m a r t a b a), depuis l'Imâm 
jusqu'au mosta jib. Lorque nous considérons la structure des 
horizons (åf åq, macrocosme) et des âmes (microcogme), nous les 
trouvons également ordonnés selon sept degrés. Nous leur montre- 
rons nos Signes aux horizons et en eux-mêmes (dans leurs âmes) 
(41: 53). Ce verset veut dire: Nous leur montrerons les rangs 
{marâtib) dans le macrocosme et dans le microcosme "ës. 

C'est précisément la récurrence du septenaire dans le macro- 
cosme et dans le microcosme que soulignent nos Ta'wilAt ; elles 
le font en mettant en correspondance les Cieux planétaires et les 
sept bod û d supérieurs (ceux du Plérôme céleste). On a rappelé 
antérieurement (tableau du § 6) la mise en correspondance, chez 
les auteurs fâtimides, de l'ensemble des Cieux avec la hiérarchie 
des Intelligences archangéliques ( hod ûd ‘olwiya, hiérarques 
célestes) et avec celle des grades ésotériques de la D a'w at (hod ûd 
soflfya, hiérarques terrestres). Mais ici les hod û d supérieurs 
sont les sept Puissances divines ou Attributs divins correspondant 
à ceux des Noms divins qui, chez Ibn ‘Arab, sont appelés les «sept 
Imâms des Noms divins» 17, Or, l'on verra revenir plus loin 
($ 40) ce même thème des «sept Imâms des Noms», en manière 
de vérification «théandrique» de la maxime affirmant que «se con- 
naître soi-même (son âme), c'est connaître son seigneur.» Le thème 
du Qorân cosmique s'avère donc essentiel au progrès de l'intériori- 
sation opérée par le ta'wil. 

«Par les sept versets, déclare notre commentateur 
ismaélien, il faut entendre les apanages des sept hodûd: par 
cxemple, le ciel de Saturne est la forme épiphanique (mazhar) 
de la Volonté; le ciel de Jupiter est la forme épiphanique de la 
Connaissance; le ciel de Mars est la forme épiphanique 
de la Puissance; le ciel du Soleil est la forme épiphanique 
de la Vie; le ciel de Vénus, Nâbid qui est identique 
à Zohra, est la forme épipbanique de la Vision; le ciel de 
Mercure est la forme épiphanique de l'Audition; le ciel de 
la Lune est la forme épipbanique de l'attribut de Perfection.» 

88. Les distiques suivants (G.R. 207-208, MI. 165-166) 
mentionnent ensuite comme sixième verset du Liber mundi 
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la masse des quatre Eléments, dont chacun correspond à un verset 
qorånique qui, malheureusement, n'est pas précisé. Le septième verset, 
c'est l'ensemble des trois règnes naturels se multipliant en «versets» 
dont il n'y a aucun espoir de chiffrer le nombre. «L'ensemble de 
cet univers octodécadique, déclarent nos Ta'wilât, est donc 
homologue aux sourates du Livre révélé. Dans l'être de l'homme, 
il y a également une présence de ces dix-huit mondes. Ce texte, 
l'Homme Parfait (mard-e kâmil) le comprend; l'obecurantin 
a'y comprend rien.» Le total des dix-huit mondes constituant la struc- 
ture octodécadique de l'univers total, se vérifie donc ainsi: l'Intel- 
ligence cosmique + l'Ame du monde + le Trône ('Arsh, D: Sphè- 
re) + le Firmament (Korsi) + les 7 Cieux planétaires + 4 Elé- 
ments + 3 règnes naturels =- 18%. 

89. Vient maintenant la récapitulation de ces données anthro- 
pocosmiques. De même que l'univers, comme Homo maximus, 
est la totalité récapitulant le Liber mundi, de même l'individu 
humain terrestre est le «verset» qui récapitule tout ce qui, antérieure- 
ment à lui, procéda dans l'être. «Pour finir, descendit l'âme de l'hom- 
me, à la manière dont la sourate al-Nâs vient sceller le Qorån» 
1G.R. 209, M.I., 166). Le Qorân et le Liber mun di ont même 
structure: les derniers versets du Liber mundi sont formés par 
l'homme, le “règne hominal"; le Qorân s'achève avec la sourate al- 
N å s, “les Hommes" (sourate 114). Ici, nos T a'w 1۱ û t donnent à ce 
nom d'hommes (cf. déjà ci-dessus § 35) la résonance émouvante de 
son acception proprement ismaélienne. 

«Comme l'âme humaine vient du Plérôme suprême, et qu'avec 
elle sa cause et l'auteur de sa cause forment une triade appartenant 
à la région du monde octodécadique comprise entre l'Intelligence 
cosmique et le ciel de la Lune, comme il faut aussi que la cause soit 
efficiente, et comme les Eléments sont également requis comme 
causes, c'est donc bien tout l'ensemble du monde octodécadique qui 
est la présupposition de l'existence de l'homme. Comme le début du 
Qorân est le Gloire soit à Dieu, l'explicitation des sourates 
réfère au gh ay n (sur 'ay n et g b a yn cf. encore ci-dessous § 44). 
De là vient que la sourate a ۱-۸۲ à s (les Hommes, sourate 114), laquel- 
le est la dernière du Qorän, réfère au ‘ayn. Ainsi elle énonce: 
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Déclare: je prends refuge auprès du seigneur des hommes (rabb 
al-nâs), du roi des hommes (malik al-nâs), du Dieu des hom- 
mes (ilã h al-n ûs) (114: 1-3). Auprès du roi des hommes (pâdi- 
shâhe mardom ni, c'est-à-dire des Instructeurs spirituels 
(m o' allim û n). Auprès du Dieu des hommes (Parvardga re 
mardoman), c'est-à-dire des Dës, des Hojjât et des Imâms. Je 
me suis libéré des suggestions démoniaques de l'Ame inférieure (i.e. 
de mon Iblîs, ef. §§ 15 et 30), c'est-à-dire (pour. m'établir) m 
en la contemplation et la sereine demeure de certitude, ainsi qu'il 
est dit: Adore ton seigneur, que vienne à toi la certitude (15:99).» 

Ainsi la 114° et dernière sourate du Qorân, la sourate des 
“Hommes”, c'est, dans le Liber mu n di ou Qorân cosmique, l'hu- 
manité clôturant la cosmogenèse. H vaut la peine de relever ici l'in- 
terprétation qu'Ibn ‘Arabî, de son côté, donne de cette même sou- 
rate, qu'il commente ainsi 183: le rang du pôle (Q o t b) postule la gnose 
du Dieu des hommes (I1 Ah al-nâs, 114:3), ce qui veut dire que le 
Qotb connaît le Nom suprême de Dieu (Ibn ‘Arabî reconnaissait ce 
rang, de son temps, à Maslama de Cordoue dont il avait été le disciple 
de prédilection, et qui l'avait initié aux plus profonda mystères). Le 
pôle est unique en son rang. Immédiatement auprès de lui, à sa 
droite et à sa gauche, se trouvent les deux personnes qui ont la gnose 
du roi des hommes (malik al-nâs) et celle du seigneur des hom- 
mes (rabb al-nâs, 114: 1-2). Ce sont ces dei personnes que 
l'on désigne comme les deux Imâms (Ibn ‘Arabî reconnaissait com- 
me l'un d'eux Abû Madyan al-Andalüsf). À ces trois figures (le pôle 
et les deux Imâms) s'origine, chez Ibn ‘Arabi, une hiérarchie aux 
degrés très complexes. 

Dans nos T a'w 1۱ ۸ t le mot hom mes accentue sa résonance 
de verset en verset (cf. ci-dessus § 35). Le terme rabb al-nâs 
n'est pas explicité, mais le terme “roi des hommes" est rapporté aux 
Mo'allimän, les initiateurs spirituels, ceux dont on a rappelé ci- 
dessus qu'Abü Ishaq Qobistâni les distingue comme formant une 
catégorie à part, une élite de douze la w â h iq, supérieure à la dou- 
ble catégorie de Mad h û n. On peut dire que leur rang gnostique 


correspond à celui des deux Imâms qui, chez Ibn ‘Arabî, a la gnose du 
“roi des hommes". Quant au terme “Dieu des hommes”, il est rap- 
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porté aux grades supérieurs de la hiérarchie ésotérique: les Dâ'is, les 
Hojjât, et, de période en période, les Imâms (nous retrouvons ainsi, 
mais suivant l'ordre ascendant, du Dâ-prophète à l'Imâm, la sé 
quence des lettres m î m, sin, ‘ay n, et il est fort probable que la 
référence au ‘a y n, qui figure dans ce paragraphe de nos ۷ 
est une référence à Mawlâänâ comme Imâm éternel et sujet de la sou- 
rate). Chez Ibn ‘Arabî, le même terme marque ie rang gnostique du 
Qo tb, lequel a la gnose du “Dieu des hommes". Ce nouvel exemple 
fait pressentir quelles recherches d'un extrême intérêt il conviendra 
d'entreprendre, pour étudier parallèlement les hiérarchies spirituelles 
de la théosophie d'Ibn ‘Arabf et celles de la théosophie shf'ite. 

Nos Ta‘wilât ne mentionnent pas le dernier verset de la 
sourate: “Contre les génies et contre les hommes" (114:6). Pour- 
tant l'anthropologie ismaélienne, telle qu'elle est explicitée chez 
Nâsir-e Khosraw notamment, en suggère spontanément un commen- 
taire ۱۳۰ La notion de “génie” (ji n n, peri) y caractérise le statut 
présent de l'être humain comme un “pas encore". L'homme est un 
ange en puissance o u, au contraire, un démon en puissance: il lui 
appartient de faire passer à l'acte l'une ou l'autre de ces deux virtu- 
tés. Le dernier verset de la dernière sourate du Qorân sonne ainsi 
comme un appel à Dieu contre ceux des humains qui sont des démons 
en puissance, des démons à face humaine. Si le sens de la dernière 
sourate est bien le ‘a yn comme symbole de l'Imâm, en sa réalité 
éternelle d'Anthrôpos céleste, M a r de Kho dû, il revient donc à 
dire que c'est leur degré de proximité par rapport à l'Imâm qui 
définit le degré d'humanité des hommes, et que privés de l'Imâm, par 
ignorance ou par haine, les hommes n'atteignent même plus au niveau 
de l'humain. 

Le Qorân cosmique trouve donc son achèvement et sa réca- 
pitulation dans sa dernière sourate qui est l'Homme. La hiérarchie 
qui différencie réellement les hommes, n'est pas fondée sur quelque 
caractéristique extérieure ou sociale, mais sur le rang spirituel atteint 
respectivement, et le plus souvent 
humain. Les degrés de la hiérarchie gnostique sont déterminés par 
cela seul qui fonde la dignité de l'homme au sens plénier du mot (le 
javänmard, le chevalier spirituel), la Forme humaine étant la 


visiblement, par chaque être 
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manifestation des “sept Imâms des Noms divins”, Le dernier groupe 
des paragraphes de nos T a'w 1۱۵ t va reprendre ce thème pour nous 
acheminer vers la réponse plénière à la question posée au début ($ 6). 


158. Sur Simorgh, of. notre ouvrage Avicemme et le Rick visiommaire, vol. 1, 
pp. 229-235; Helmut Ritter, Das Meer der Seele, p. 729, index sv; sur la montagne 
de QAf, of. notre livre Terre céleste et corps de résurrection, index 2v, et notre étude 
Phys de l'homme de lumière dans le soufiime Zeien, pp. 171 ss. 

159. Cf. déjà ci-dessus § 24 et noe 144. On rappelle que mhin n'est pas 
notre concept de possibilité, puisque le momkin existe. Ce n'est pas non plus notre 
concept de «contingence», puisque si le mombix existe, c'est que an cause parfaite étant 
donnée, il ne peut pas ne pas exister. Ce qui existe, c'est du possible rendu nécessaire 
ab Ce qui veut dire qu'à soi seul, considéré comme ivement séparé de 300 
Principe, il ne motive pas son existence. Pouvant ne pas être, il est virtuellement non- 
être. C'est là sa face de Ténèbres. C'est pourquoi, isolé de son Principe, il est source 
des suggestions démoniaques doat parle notre commentateur. Dans la théorie avicen- 
nienne de la procession des Intelligences, c'est par la contemplation de son noa-être 
virtuel que chaque Intelligence émet la matière de soa Ciel, matière subti 
qui est déjà une ombre. 

160. Dans l'ouvrage en persan de Ja'far اطع‎ Tobjas 


(le thème est expusé d'après Idris 'Imàdoddin); Nasiroddin Tûsl, Tassawworä, éd. 
W. lranow, tout le chapitre XVI; quelques indications également, éparses dans les 
Guosis-Texta de R. Surothmann. 


P- À 
sommaire de ces traditions dans Safinas Bh: sl Aere, Il, 
Voir ها‎ traduction de ces pages dans notre livre Terre céleste et corps da 
233-240. 


ion de Hikmas aklibräg de Sohrawardi (Bibl. Iranienne 
vol. 11), وق‎ 247 ss. Pour la position de Mollà Sadrà Sahl, cf. notre rapport in 
ranae e TEcole pratique des Hauter-Etudes, Section des Sciences religieuses, 
année 1961-1962. 

167. Of. notre livre L'Imagination créd'rice dans le soufisme d'Ibn 'Arabi, 

168. Sur ce double concept du temps chez Semnànt, cf. nowe sur 
L'intériorisation du sens en bermémeutique soufie iranienne (Eranos Jahrbuch XXVI) 


169. Ces pages de Shamsoddin DM) (M.I, 134136) sont traduites dans notre 
livre Terre céleste, pp. 251-255; aussi bien tous les autres textes traduits dans cet 
vuvrage traitenvils de ce même thème. 

170. Cette citation, p. 154 de notre texte, est passablement corrompue. Voir 
les Errata. 

171. Les traditions relatives à Omm Häni sont groupées in Safinat Bibir 
al-Anudr, I, 723-724. Cf. également l'important ouvrage du Shaykh Dhablh Mahal- 
Wo, Dåineshmandin-e banúin-e Shi'a. vol. Ill, Téhéran (vers 1957), n° 161, pp- 
449-452; Rayhänat al. Adab, vol. VI, p. 257. n° 539. 

172. Cf. Le Livre des Sources d'Abà Ya'qüb Sejesthnl, 3° source, H 26 ss, 
ci-dessus pp. 37 ss. 

173. Sur les mots mard et jard 


mard ch. notre étude sur Le soufisme de RAr- 
behin CEranos-Jahrbuch XX VII), Zû J86 note 137 et page 192 note 198. 
174. Ct, Tasauuerät, chap. XVIII, p. 56 du texte. 
175. Voir, sur ce point, les textes analysés dans nos deux études: Rituel sabten 
et exégès ismaèlienne du rituel (Eranos-Jahrbuch XIX). Zürich 1951. pp. 229 s, 
et Le Temps cyclique dans le mardéinme er danı Flimailiome (ibid. XX) 1952 pp- 
jaji Bib, pp. 48 et 63-64 du texte persan. 
117 du texte Ce sont des Kalimàre 
à qui l'on d 


qodii rapportées par ‘Abdollah iba ‘Abbas 
d'importants témoignages de la première heur 
177. Distique cité in Shendkhi-e Imam, fol. 9b, p. 4 
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178. Haft Bib, pp. 49-50 et 39 du texte. 
179. Cf. Ibn 'Arabl. Imbi’ aldaui'ir, éd. HS. Nyberg (Kleinere Schriften des 


y ewt un temps où ce moade n° 
181. Quelques mots manquent dans noue texte p. 157, 
en raison de la hâte du scripteur. 

182. Ct. Ibn 'Arabl, 
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VII. La grande Migration 
(84 39-49) 


1. Les sept Imâme des Noms divins. 


39-40. Un distique (non identifié) énonce:«Tu auras compris 
i'ensemble des Noms divins en comprenant que l'être de la Forme 
humaine est le reflet de Celui que dénomment ces Noma.» Et nos 
Ta’wilât de préciser: «Ainsi que la chose est notifiée dans la 
Parole divine: Dieu créa l'homme à l'image de sa propre Forme.» En 
fait il ne s'agit pas là d'un verset qgorânique, mais de l'un de ces 
hadith que les textes ismaéliens citent presque invariablement comme 
des versets du Qorân ۰ 


Deux thèmes s'enchaînent ici: sept Noms sont les Imâms des 
Noms divins; c'est par la connaissance de soi-même que l'homme 
atteint à la connaissance de ces Noms (cf. ci-dessus $ 37). Lâhiji ré- 
sume en quelques pages (ML. 214-216) l'essentiel de la doctrine d'Ibn 
'Arabî concernant les Noms divins. Le rapport initial de l'En-soi divin 
(dh ã te H a و و‎ ( avec le particulier et le déterminé (m o t a'a y ya n) 
est un raport de connaissance (nis bat ‘ilmiya): la concrétisa- 
tion initiale de son Essence est son acte de connaître, et c'est dans 
cette relation que sont essencifiées les heccéités éternelles (a'yûn 
thâbhita). Mais sans la Vie, la Connaissance est inconcevable: Vie, 
Connaissance, Puissance, Volonté, Audition, Vision, Parole, sont les 
“mères de tous les Attributs divins” (ommobât-e sifât) et les 
relations primordiales. Lorsque l'on considère ces sept Attributs par 
rapport à l'Essence divine, on a les sept Noms qui sont désignés com- 
me les “Noms de divinité” (A s m â'e ilâhfya), et qui sont les 
«Imâms des Noms» (A‘'imma-ye Asmä): Vivant Connaissant, 
Puissant, Voulant, Audiant, Voyant, Parlant. Comme ces Noms 
recèlent le maximum de compréhension, chacun d'eux a un rapport 
avec les heccéités éternelles. Quant à l'ensemble des autres Noms 


divins, ceux que l'on désigne comme les «Noms de suzeraineté» 
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(AsmA'erobübiya ), ils présupposent les sept Imäms dont ils 
sont les «templiers» 1. 
D'où l'homme, maintenant, a-t-il la connaissance de ces Noms? 

A cette question répondent les distiques G.R. 282-284: «C'est par toi 
que sont manifestées la Puissance, la Connaissance et la Volonté, 6 
serviteur comblé de béatitude. Tu es audiant, voyant, parlant. Tu 
tiens ta perennité non de toi-même, mais de là-bas. O Premier qui es 
toi-même le Dernier! O Caché qui es toi-même le Manifesté.» C'est 
en effet par l'homme, commente LAhfji, que les attributs de l'Essence 
passent du mystère (ghayb) à l'état manifesté (shah Adat); 
aucun autre plan dè l'être n'a ce privilège, cette béatitude, d'une ré- 
capitulation parfaite des Attributs: la Forme humaine étant le miroir 
réfléchissant la Forme divine, l'homme contemple en soi-même, par et 
dans cette Image, les Noms et Attribute divins qui y sont manifestés ; 
en se connaissant soi-même, il devient le gnostique ('a ri f) de tous 
les Noms et Attributs L'homme étant l'épiphanie (mazhar) de la 
Forme divine (sûr at ilAhfya), et Dieu étant son Esprit, sa réa- 
lité foncière et secrète (r û h, haqiqat, båtin), il est vrai de dire 
que la Majesté divine (Ha zr ate ol ù bf y a) tout en étant pre- 
mière, est dernière dans cette réalité de l'Homme (hb aq Î q a t-e 
inså ni), laquelle est l'ultime degré d'être manifesté. Le cercle de 
l'être se referme sur l'Homme; ici encore le point final rejoint le point 
initial ($$ 10 ss.) C'est pour cela que l'Homme, récapitulant les 
baqâ'iq divines, assume la fonction khalifale ) ۲۱۱۵ ۶ at). Et 
Lähfjf conclut par un célèbre quatrain de Hallâj aux résonances 
d'apothéose : 

«Gloire à celui qui manifesta son bumenité 

«Comme mystère de gloire de sa divinité radieuse, 

«Et qui ensuite apparut à l'éut visible dans sa créature 

«Sous la forme de quelqu'un qui mange et qui boit. 

Ces vers de Hallãj, les mystiques tels que Rüzbehân de Shiräz ۱, 
les ont lus comme un chant de foi et d'amour à la Beauté comme 
théophanie. Un chrétien peut même les lire, en les entendant au sens 
de sa foi. A plus forte raison un shf'ite, à la condition que soit préci- 
sée la fonction khalifale: c'est l'Anthrôpos céleste, c'est-à-dire 
FImåm, qui est investi de ce kbalifat. Le péril d'une déification de la 
réalité humaine terrestre, comme donnée immédiate, est écarté: le 
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khalifat, c'est l'Imâmat dans l'homme (selon l'expression de Mollà 
Sadrâ Shîrâz), et c'est cela l'Imago Dei. Ici donc, récurrence du 
thème de la Face divine qui est l'Imâm en sa réalité éternelle 
188 4 et 35), et que sous-entend une brève ligne de nos Ta'wilât: 
«Aussi longtemps que quelqu'un reste sans voir Dieu, il reste dans le 
doutes. Voir Dieu ne signifie pas la vision, à jamais impossible, de 
l'Essence: c'est voir la Face divine, D'où le sens de la sentence: 
«Celui qui se connaît soi-même connaît son seigneur», c'est-à-dire 
son Imâm Tant que l'on cherche une autre vision que cette Face, et 
tant qu'on la cherche ailleurs que dans la connaissance de sa propre 
âme, on divague dans l'impossible et dans l'incertitude. 


«Nuit et jour, tu es dans le doute de toi-même. Mieux vaudrait 
que tu te connusses toi-même: (G.R. 285) 1#. Nos Ta'w î1 û t com- 
mentent. «Aussi longtemps que tu n'es pas encore arrivé au plan de 
la Connaissance qui simultanément saisit l'ensemble et pénètre le 
détail, tu es encore dans l'incertitude. Mieux vaut alors ne pas 
prétendre avoir la connaissance et la vision de toi-même. Tant que ce 
n'est pas la connaissance de Dieu que tı cherches dans la conn! 
sance de ême (ou tant que ce n'est pas en toi-même que tu cher- 
ches la connaissance de Dieu), tu n'as connaissance ni de l'ensemble 
ni du détail, et tu persistes dans l'inscience. 1۱ est inévitable alors que 
tu tombes dans cet enfer (du doute), dont il est dit qu'on y demeure 
à tout jamais (33:65) 18.» Autrement dit: celui qui croit se connai- 
tre soi-même, son âme, alors qu'il n'a pas reconnu son seigneur, c'est- 
à-dire son Imâm, celui-là en réalité ne connaît pas son âme; et celui 
qui croit connaître son seigneur ailleurs que dans son âme, celui-là 
ne connaît pas son seigneur. 


2. Le voyage en soi-même. 


44. «Qui suis-je, moi? Fais-moi connaître moi-même à moi-même. 
Que signifie l'impératif: voyage en toi-même?» (G.R. 287). A 
cette double question l'auteur de la «Roseraie du Mystèree répond 
en une suite de distiques dont la signification est particulièrement 
dense. Nos Ta'wilät ($š 41-45) l'entrecoupent d'explications allu- 
sives, qui ne peuvent bien s'entendre qu'à la condition d'élucider les in- 
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tentions du poème. Plus qu'ailleurs, il est nécessaire de demander à 
Lâhiji de nous ouvrir la voie. 

Le distique a donc posé deux questions: qu'est-ce que moi? 
Ensuite, que veulent dire les chercheurs de la rencontre absolue, lors- 
qu'ils disent: voyage en toi-même? Où vont-ils donc, puisque l'objet 
de la quête (matlüb) est présent, et qu'entre le chercheur et le 
cherché il n'y a pas de distance? Sache donc ceci, explique LAhîjî 
(MI. 219-220) : l'être absolu exclut évidemment en soi et comme tel, 
toute désignation, puisque à ce niveau n'apparaissent pas encore, ou 
disparaissent, les déterminations (ta'ayyonât) et les points de 
vue (i'ti bå r åt). Si l'on envisage des déterminations et des relations 
avec lui, elles ne peuvent être que des accidents survenant à son Es- 
sence foncière (ha qî q a t). Dans ce cas, déterminations et points de 
vue sont sans limite. En fonction de chacune de ces individuations, 
l'être absolu est alors nommé d'un Nom propre particulier, spécifiant 
la relation particulière qui fonde cette désignation propre. C'est l'ab- 
solu ainsi déterminé ou relativé (m ot | a q mot a'a y yin) qui eat 
rignifié par le mot m oi; l'on dit m o i, mais en réalité m o i signifie et 
désigne l'être absolu, déterminé par une individuation propre, que ce 
soit une individuation spirituelle (r û h ۵ n f)ou que ce soit une indivi- 
duation matérielle (jism û nî). 

Corollairement, chacun des individus ainsi promus à l'être, dit 
moi, un moi qui ne subsiste et ne surexiste que par l'Etre réel 
(H a q بو‎ ci-dessus $ 28). «L'éternelle Essence qui, du fait de la déter- 
mination, se trouve individualisée, tu la signifies en disant moi» 
(G.R.290). M oi (man), c'est la Réalité absolue (ba q f q a t) relati- 
vée par une détermination, passée de l'état occulté à l'état manifesté, 
celui des entités spirituelles ou celui des corps matériels. Tantôt, parce 
que toiet lui impliquent une dualité, de l'être-autre exclu du plan 
du ta w hf d, on exprime la h a q î q a t absolue en disant moi. Tan- 
tôt, pour marquer la présence de toutes les formes qui l'épiphanisent 
{mazähir), on dit toi, Tantôt, pour marquer qu'en sa réalité 
foncière (Konh, Grund) elle transcende toute détermination et 
toute compréhension, on dit Lui, Elle. «Moiet toi, survenons à 
l'essence de l'être (d h À t-e w o j û d). Nous sommes les interstices du 
grillage devant la Niche de l'être» (G.R. 291). 
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Nous nous trouvons alors en présence d'un double La ۷1۱ du 
«verset de la Lumière» (24: 35), reconduisant d'une part au plan du 
macrocogme, d'autre part au plan du microcomme. Dans le premier cas 
(M.1.221-222), la Niche aux lumières est le monde; la lampe est la 
lumière de l'être absolu (n à r-e w o j û d-e m otla q), de l'Etre divin 
comme Esprit (R û h) de l'univers. Tout est une seule Lumière, les 
entités spirituelles et les corps. Les lumières qui brillent à travers les 
interstices du grillage de la Niche aux lumières, ce sont les détermina- 
tions d'une Lumière unique, qui tantôt apparaît par le miroir des 
corps, tantôt par la lampe des Esprits, en fonction de la capacité de 
ces Formes épiphaniques: il y a les pures entités spirituelles, il y & 
les corps subtils (mithâlfya ), il y a les corps matériels. Cette 
Lumière unique apparaît multipliée et différente, de la même manière 
que la figure d'une même personne est multipliée par des miroirs 
différents 1. En termes de métaphysique de l'esse de Mollà 
Sadrà, l'on dirait que c'est le même acte d'être qui, en étant, c'est-à- 
dire en s'actualisant en elles, y actualise chacune de ces formes, ou 
qui se détermine en déterminant chaque fois l'essence de cette forme. 


Si, maintenant, le ta'wil] reconduit le verset de la Lumière 
au plan du microcosme (M.I., 222-223 ad G.R. 292, non cité par nos 
Ta'wilât mais présupposé par elles), le fondement du symbolisme 
est le même: c'est une même Lumière qui apparait tantôt aux Cieux 
ou par la lampe des Esprits, tantôt sur la Terre ou par le miroir des 
corps. Cette fois, la Niche aux lumières symbolise le corps; dans cette 
Niche il y a la lampe qui est l'Esprit, et cette lampe est dans le verre 
out est le cœur (del), l'astre brillant de pureté et d'immatérialité, 
dont on peut dire qu'il s'enflamme avec l'huile d'un olivier béni qui 
est l'Ame comme support ou corps subtil (markab, le grec 
okhéma) du cœur, lorsque cette Ame est enflammée par la lu- 
mière du monde spirituel (Nûr-e Qods). Et cet olivier n'est 
ni de l'Orient ni de l'Occident (la progression de la pensée par la voie 
des Images est très instructive: au $ 26, l'olivier, au sommet du Sinai 
mystique, était le symbole de l'Imâm:; ici, il est le symbole de l'Ame. 
Au $ 36, l'Ame du monde correspondait au verset de la Lumière dans 
le Qorân cosmique). C'est qu'un effet l'Ame n'appartient ni à l'Orient 


des Esprits totalement immatériels, ni à l'Occident des corps de 
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matière ténébreuse, mais forme un barzakh, un entre-dcux, un 
intermonde, participant aux statuts des uns et des autres. 

Une fois explicité ce double t a' w îl du verset de la Lumière, 
donné en réponse à l'interrogation sur le moi, on s'explique alors 
la brève allusion de nos 71۲2۲۱۷۱۱۵ (tout se passe comme si, ici 
particulièrement, le scripteur, dans sa hâte, n'avait pris note que de 
la conclusion d'une longue leçon donnée en commentaire): «On com- 
prend donc, disent-elles, que dans le mot m o i c'est le corps que l'on 
signifie, de même que la Niche aux Lumières est le corps, tandis que 
le verre c'est l'âme ( jûn ), et que l'âme c'est l'existence parfaite 
(ou l'acte d'être en sa perfection, wojûüd-e kâmil).» En 
réalité, comme vont le montrer les paragraphes suivants, en attachant 
au corps la signification du moi, ce que l'on veut, c'est jeter une 
pierre dans le jardin des philosophes rationalistes qui, eux, entendent 
par le moi essentiellement l'esprit, l'âme rationnelle. Or, ni le 
corps ni l'esprit ne sont le moi, lequel surpasse et comprend 
l'un et l'autre, parce qu'il est l'acte d'une Lumière unique se déter- 
minant et se manifestant par les entités spirituelles aussi bien que 
par les réceptacles matériels, mais à des degrés d'intensité différents. 
En reconnaissant cet état de choses, on progresse vers la réponse à 
la seconde question: qu'est-ce que voyager en soi-même? 


42. «Tu dis: le mot moi, chaque fois qu'on l'exprime, ré- 
fère à l'esprit» (G.R. 293). L'auteur de la <Roseraie du Mystères 
cite ici les propres termes du correspondant qui, par ses questions, 
motiva la composition du poème. Lûhîjî (M.I., 223-224) dévoile les 
intentions de l'auteur. Comme le montrent les distiques qui vont 
suivre, si Mahmûd Shabestarf cite les propres termes de son corres- 
pondant, c'est pour prerdre les devants, denonçant la thèse qu'il 
récuse, à savoir le dualisme du corps et de l'esprit professé par les 
philosophes rationalistes. Connaître par la voie de l'intellect (pra- 
tiquement, dans ce passage, les termes de 'aql, rûh, nafs 
nâtiqa s'équivalent) ne donne pas pour autant le droit de dire que 
c'est cet intellect ou cette âme pensante que désigne, dans chaque cas, 
le mot moi, les autres facultés et le reste du corps étant réduits à la 
condition d'instruments et de moyens. 

En fait, la réalité foncière (ha و‎ î q at ) de toutes les choses, 
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c'est toujours le même et unique acte d'être essentiel (dh å t-e 
wâhid) se multipliant par lui-même (1*1), car tout ce qui est 
autre que l'être est nonêtre. Ce qui fait l'essence de cet acte 
d'être (essence consistant dans cet être même) est virtuellement 
à égalité dans toutes les choses; aussi la totalité des Attributa est- 
elle virtuellement présente avec toutes choses. Les Esprits et les 
corps sont l'actualisation d'un acte d'être identique en son fond. 
Cependant, certains des réceptacles épiphaniques (mazähir) 
n'ont pas la capacité de manifester les Attributs de perfection; 
l'essence de l'être s'y manifeste donc sous la forme corporelle 
(jismiyat). Chez ceux qui possèdent cette capacité, l'essence 
{dhât) de l'être se manifes.e sous la forme spirituelle ) ۴۵۲۰ 
yat). Chez certains prédomine la théophanie (ta jallf) de 
l'Essence, chez d'autres celle des Attributs, chez d'autres celle des 
Noms. Il appartient au gnostique ( 'ã rif ) de distinguer les unes 
et les autres; les différenciations sont infinies. 

Il reste alors ceci (M.I, 225 ad G.R. 294, non cité dans le 
texte de nos Ta'wilât): tu peux faire de l'intellect ton guide 
mais ce n'est pas par une partie de toi-même que tu peux te con- 
maître toi-même. Car l'intellect est à l'égard des réalités d'inspi- 
ration et d'intuition (makshû fût) dans la même situation 
que les sens à l'égard des intelligibles ( m a' q û 1û t ). Quand les 
philosophes mettent en équation l'intellect et le moi, ils ne peuvent 
conduire à la vraie connaissance de soi, celle dont il est dit: «Celui 
qui se connaît soi-même connaît son seigneur.» Ce n'est pas par 
les argumentations de l'intellect que l'on est informé de la réalité 
foncière des choses (haqâ'iq). La connaissance par intuition 
et inspiration (ma'rifat-e kashfi) est, par rapport à la 
connaissance rationnelle argumentatoire (ma‘rifat-eistidlä- 
15), comme un corps compact et dur par rapport à une outre gonflée. 
Dès lors il faut faire un pas de plus: si le moi n'est pas réductible 
à une de ses parties, âme ou corps, il n'est pas non plus le seul 
privilège de l'homme. Aussi, est-ce en voyageant en soi-même 
que l'homme pourra sortir de soi-même, se dépasser soi-même. 

«Ton moi (m a n - e t à) IS est au-desaus de l'âme et du corps, 
car âme et corps sont des parties de moi (ie. le corps aussi bien 
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que l'âme sont tous deux des formes apparitionnelles, des m a z û h i r 
du moi qui les transcende et les contient). L'homme n'a pas 
même le privilège de ce mot moi, bien loin que tu puisses dire 
qu'il soit le privilège de l'âme.» Cette réalité essentielle, moi, est 
impliquée dans chacune des individuations aussi bien spirituelles 
que matérielles; chacune s'exprime par le mot moi, lequel n'est 
pas un privilège refusé à ce qui est autre que l'homme. On ne 
peut donc dire avec les philosophes rationalistes (ar bû b-e 
istidlâl-e'aqli) que man ou an équivalent purement et 
simplement à jû n ou à rûh, car dans chaque concrétisation la 
même h a qîq at individuée s'exprime par un moi (NI. 226). 
Dès lors, le voyage en moi sera une ascension de l'univers, une 
ascension spirituelle ( mi'r û j ma'nawf). I est nécessaire ici 
de citer expressément G.R. 298; le texte de nos Ta'wilât l'omet; 
pourtant il forme implicitement la transition nécessaire. En effet, 
ce que les Ta'wilât vont évoquer en guise de commentaire, ce 
sont précisément les conséquences périlleuses de cette ascension 
mentale. Ajoutons que celle-ci nous vaut une des pages les plus 
saisissantes de Lâhiji. 

«Elèvetoi plus haut que la nature et l'espace sensible. 
Franchis l'univers, et toi-même sois en toi-même le monde.» (G.R. 
288) 1%, LAM commente (MI. 226-227) : ici est donnée la réponse 
à la question interrogeant sur le sens du voyage en toi-même. C'est 
par un voyage spirituel (ou voyage mental, sayr-e ma'nawî) 
t'élever plus haut que le devenir et le lieu sensibles, plus haut que 
les Noms et Attributs manifestés dans les mazû hir, franchir 
les limitations du multiple et monter (‘orûj) jusqu'au plan de 
l'abeoluité de l'Essence (itläq-e dhâtf); trouver enfin la 
surexistence par l'Etre réel. «Sois le monde toi-même en toi-même, 
vois que le monde est toi, et que toutes les choses partielles du 
monde sont toi. Aucune chose n'est autre que toi. A ce 
moment, tu auras pris conscience, comme il convient, de la haqî- 
qat qui est désignée comme moi. Par intuition directe (s h o h û d) 
tu auras compris qu'en dehors de moi il n'y a rien, ni réalité 
matérielle, ni réalité spirituelle, et que tout ce qui est, est exprimé 
et signifié par moi.» 
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C'est que l'homme est la récapitulation de tous les univers: 
spirituels, subtils et matériels. De nouveau nous allons retrouver 
le même diagramme mental qui déjà servait à typifier le cycle 
de la prophétie et le cycle de la walûy at (ci-dessus 86 12-13). 
D y a un double voyage: dans le sens de la descente (sayr -e 
nozûlî) et dans le sens de la remontée (sayr-e ‘orûjf). 
Le premier, c'est l'ensemble des descentes (tan azzolût ) et des 
épiphanies (zohûrât), à chaque degré desquelles la haqiqat 
absolue prend un revêtement nouveau, jusqu'à arriver à l'être 
humain qui est le dernier de ses mazâhir, celui où elle se revêt 
de tous les Noms et Attributs. Le second est à l'inverse: un pro- 
cessus de dépouillement, jusqu'à ce que les deux a r c s de la descente 
et de la remontée se rejoignant, la perfection du mabda' et du 
ma ûd soit manifestée. L'homme est le terme de la descente et 
le début de la remontée. Quand il achève celle-ci, et que sa propre 
existence s'est dépassée en surexistence par l'Etre divin, il comprend 
comment tout l'univers est moi. Dans chaque espèce il perçoit 
une théophanie, et tel est le sommet de la perfection du taw hîd 
chez les Parfaits, un ta wh fd de la vision (t. 'iyâni). Et c'est 
pourquoi Lâhijf insère ici une autre confession extatique qui rap- 
porte en termes saisissants l'une de ses visions de la «Lumière noire» 
(nûr-e siyâh) au-delà de toute perception de l'intellect rationnel. 
Ayant déjà rapporté ci-dessus ($ 28 note 157) l'un de ses Memo- 
rabilia, nous donnons ici en note la traduction de cette page, 
document d'une expérience mystique se présentant sous la forme 
d'une ascension mentale (mi'râj ma'na wî ) 1%, 

Or, c'est précisément à cette ascension mentale que pensent 
nos Ta'wilât. En effet, bien que nous n'ayons très probablement 
ici encore que des bribes de notes, il est nécessaire de sous-entendre 
le motif de l'ascension mentale, tel que vient de le développer Lähiji, 
si l'on veut comprendre comment, après le distique qui dénie à 
l'homme le privilège du mot moi, nos T a'w flå t enchaînent ainsi: 
«Ailleurs il est dit: lorsque tu as gravi les hautes terrasses des 
Cieux, il est pénible de se mettre en peine des échelons inférieurs 
{distique non identifié). Ce qui veut dire: lorsque le mosta jî b 
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s'est conjoint avec les sept h o d û d , il lui devient pénible de garder 
les secrets.» 

Le thème du voyage en soi-même se précise ainsi de part 
et d'autre. LAhîjî décrit sa propre expérience extatique visionnaire 
de l'ascension aux Cieux spirituels, ascension aux «Cieux de son 
être». Chez l'auteur ismaélien, les sept étapes de l'ascension sont 
typifiées par les sept hod û d (cf. ci-dessus §§ 36-39: les sept Cieux 
planétaires comme aspect exotérique des sept Imâms des Noma di- 
vins). Or, les Cieux planétaires symbolisent avec les h o d ۵ d des hié- 
rarchies, avec ceux de la hiérarchie supérieure (hod û d-e 'olwf, 
le plérôme des Intelligences, dont chacune est l'ésotérique de son 
Ciel, båtin al-falak) et avec ceux de la hiérarchie de la 
Da'wat sur terre. Le «voyage en soi-même», c'est, en termes 
ismaéliens, le «cycle des résurrections de l’adepte», s'élevant de h a d d 
en hadd, de «limite» en «limite» de ces hiérarchies. Comme on le 
constate tout au long de cette Trilogie, chaque hadd, chaque 
rang de la hiérarchie, est le médiateur d'une gnose; chaque m a h d 0 
qui la reçoit, s'élève eo ipso au rang gnostique de ce hadd qui 
l'attire ainsi vers lui. Et c'est pourquoi le ta’ eil opère si facile- 
ment entre les hiérarques de la Da'wat et les «hod û d de ton 
être». Il y aurait À examiner ici certains traits communs entre le 
type de spiritualité que détermine le hiérarchisme ismaélien, et celui 
que détermine le hiérarchisme de Denis l'Aréopagite. Quant aux 
secrets qu'il devient difficile de garder, il semble bien que les para- 
graphes suivants nous éclairent sur leur nature; il ne s'agit de rien 
de moins que de la fin de la sharî'at. 

48. Désormais il n'y a plus le voyageur et la voie, le migra- 
teur et la migration: le taw bid authentique a fait s'évanouir 
cette différenciation (les «deux yeux» de la lettre hå de howa, 
Lui, deviennent un œil unique). <L'être est le Paradis, le non-être 
virtuel 1% est l'Enfer. Moi et toi, nous sommes entre les deux comme 
le barzakhs (GR. 301). Entre le Paradis et l'Enfer, c'est la 
situation d'al-A'râf; on en a vu plus haut la signification 
mystique (8 31). Quant à l'Enfer, comme état exprimant la con- 
dition d'un être qui est virtuellement non-être, le thème a été égale- 
ment développé ci-dessus ($ 30). Abolir cette virtualité de non- 
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être, c'est renoncer à la fiction d'une égoité empirique subsistant 
par elle-même, pour subsister de la surexistence nécessaire de l'Etre 
Vrai. Or, dans la mesure où la sharf'at est solidaire de cette 
condition humaine, et dans la mesure où l'homme la dépasse par 
l'expérience mystique, c'est l'Enfer de la Loi qui est ainsi dépassé. 
La grande Qiyâmat est désormais préparée; l'effort se résout 
en un accord parfait, conjuguant la voix de l'Ismaélisme et celle 
du soufisme. Nos Ta'wilât en indiquent la modulation de pas- 
sage: «Lorsque tu es réellement sorti des limites de l'égoité empi- 
rique (mani), tu as atteint à la surexistence éternelle (ba qâ- 
yejâvidânf). Sinon, tu tombes dans l'Enfer éternel, ou bien 
tu restes dans le barzakh.» 

44. «Lorsque ce voile s'est levé devant toi, c'en est fini pour 
toi de la religion institutionnelle et confessionnelle. Car c'est de 
ton moi (man-e tû ) mm que dérivent tous les statuts de la Loi 
religieuse (sharf'at) qui entravent ton âme et ton corps. Lors- 
que ton moi ne s'interpose plus, à quoi bon la Ka'ba? A quoi 
bon la Synagogue? A quoi bon l'Eglise?» (G.R. 302-304). Certes, 
le poème de Mahmûd Shabestari donne ici un accompagnement 
triomphal à la proclamation de la Grande Résurrection à Alamût, 
par l'Imâm Hasan 2۱۵ dhikri-his-salà m, le 8 août 1164. 
Cependant nos Ta'wilät (du moins ce que le scripteur a eu le 
temps de noter) restent allusives. Lûhîjî de son côté (M.I, 232- 
234) donne des explications qui s'entendent fort bien , si l'on se 
réfère au thème du «Dieu créé dans les croyances» chez Ibn 
*Arabi 5, car le moi dont il est question ici, typifie la position 
dogmatique qui «absolutise» le relatif, faute de comprendre thé- 
osophiquement en quoi consiste la relativation de l'absolu. Les 
termes de kish, millat, dîn, shariat, madhab-e wad 
(religion institutionnelle) signifient la voie particulière (ta ri- 
qat-e khâssa) ayant pour origine la mission prophétique 
(Haydar Amoli rapporte également le tawhid ۵1۵ ظ‎ f ou théolo- 
gique à la nobowwat, le tawhid wojàd î ou ontologique 
èlawalâyat). 

Il faut encore avoir en la pensée le diagramme des deux 
arcs: lerang de homme (martaba-ye insânfi), le lieu 
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du «règne hominal» (nasbhâ-e insâni), est situé au point 
qui marque la limite de la descente et le début de la remontée. 
L'homme terrestre apparaît, lorsque est achevée la manifestation 
graduelle de tous les mazâhir ; il est la limite à partir de laquelle 
commence la résurrection par la suscitation (ba tb) des pro- 
phètes 1%, et avec elle le parachèvement des âmes, A chaque étape 
de ses descentes et de ses épiphanies, pour chaque détermination 
qui la détermine, la ha qîq at absolue nécessite la anâ'fyat 
ou mani, la forme de moi, laquelle atteint dans l'homme son 
état le plus parfait, mais aussi, avant que la gnose n'ait éclairé 
la conscience, l'opposition de moi et de l'autre. De là les con- 
traintes, les prescriptions et les défenses, et cette sagesse 
qui, cachée sous les obligations de la 'i b û d a t, fait que 
«Christ ne dédaigne pas d'être un serviteur de Dieu» (4: 171). Il 
appartient à la conscience gnostique, en comprenant ce qu'il en 
est de la discrimination entre l'adorateur (‘abd) et l'adoré en 
vérité (ma bûd haqiqi), d'instaurer le culte en vérité, le vrai 
sens de la Prière (445). Ce sens, on ne le trouve que par expérience 
mystique du fanû' fil-lâh. Désormais, parce qu'elles sont 
nées de l'illusion que la ha q Î q a t se multiplie par le nombre, alors 
qu'elle ne se multiplie jamais que par elle-même (1*1), toutes les 
oppositions entre les formes du «Dieu créé dans les croyances» 
sont enlevées dans l'assaut de la lumière de l'Unité. Ka'b: 
gogue, église chrétienne, avec leur qibla respective, révèlent leur 
unité. On sait que les soufis ont fait d'un mystique «temple des 
Mages» (dayr-e Moghân) le lieu symbolique de leur culte 
spirituel. 

«La détermination, c'est le point que l'on se représente sur 
la lettre "a yn; lorsqu'il est purifié, ton ghayn devient ‘ayn» 
(G.R. 305). Lâhiji explique (MI. 235): telle est la différenciation 
de la lettre ghayn àl'égard dela lettre 'ay n, ne tenant qu'à 
un point, telle est la différenciation du momkin à l'égard du 
Wå jib : chaque différenciation concrète ( ta'a y yon ) ne subsiste 
en fait que par l'acte d'être absolu qui se différencie lui-même en 
elle. Elle est comme le point que l'on se représente au-dessus de 
la lettre ‘ayn, laquelle apparaît ainsi comme ghayn, de même 
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que l'absolu (motlaq) apparaît comme noué (entravé, contraint, 
moqgayyad). Mais, lorsque l'œil intérieur du gnostique est 
illuminé par la révélation et l'intuition (kashf et shohûd), 
et lorsque est enlevé le voile des contraintes imposées à l'absolu, 
le gh ay n devient 'a yn. C'est bien l'aspect que retiennent de leur 
côté nos ۲2 ۷۱۱۵ : «S'arrêter, disent-elles, à considérer le point 
du ghayn, c'est affaire de représentation pure; le ghayn en 
lui-même est sans consistance.» La jonction s'opère spontanément 
avec le symbole du ‘ayn comme sens ésotérique de la dernière 
sourate du Qorân (ci-dessus § 39). 

45. «Lorsque ton essence est purifiée de toute défiguration, 
la Prière devient pour toi la fraîcheur de tes yeux (gorratal- 
'ay n, ta consolation)» (G.R. 410). Brusquement, notre commenta- 
teur ismaélien nous entraîne ici dans une autre région de la <Roseraie 
du Mystère», à plus de cent distiques de distance. L'intention en 
est précise; tel qu'il le commente, ce distique intervient à son heure, 
en proclamant que le vrai sens de la Prière n'apparaît qu'une fois 
enlevé le voile. «C'est, dit-il, enlever du cœur le gb ay n qui est 
poussière, et tout ce que l'on veut dire par le ghayn.» Pour 
LAhîjî (ML, 352) : tant que tu n'as pas éprouvé le fan Af f'1-1Ah , 
c'est-à-dire la substitution du Sujet divin absolu à ton moi fictive- 
ment séparé de lui, «jamais ta prière ne sera une prière; tu ne 
peux alors atteindre à la vraie réalité (haqiqat) de la prière, 
laquelle réalise la proximité parfaite de celui qui a rejoint. Le distique 
fait en outre allusion au ظ‎ dfth où le Prophète déclare: on m'a 
fait aimer trois choses de ce monde: le parfum, les femmes, la 
consolation trouvée dans la Prière. Lorsque la lumière divine de- 
vient la lumière de ton œil, c'est par cette lumière que tu vois que 
nous et toi, nous sommes le voile de sa beauté et qu'il est seul 
و‎ être» (MI. 352). 

Pour une amplification du contexte, nous référons à l'analyse 
que nous avons donnée ailleurs du sens ésotérique du rituel de la 
Prière chez Ibn 'Arabi!*, Et peut-être trouverait-on une indication 
de la voie menant de l'Ismaélisme primitif à cet Ismaélisme d'Ala- 
mût dont l'imâmologie rejoint le tawhid du soufisme, dans 
l'étrange entretien rapporté par Jäbir ibn Hayyän, entre l'Imâm 
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Ja'far et lui-même. Alors qu'il s'était prosterné devant l'Imâm, 
celui-ci de lui dire: «En te prosternant devant moi, ۵ Jâbir, tu te 
prosternes en vérité devant toi-même. Par Dieu! tu es bien au- 
dessus de (te prosterner devant quiconque autre que toi). Mais 
moi, je me prosternai encore. Alors il dit: ô Jabir! par Dieu, tu 
n'as pas besoin de tout cela. Je dis: tu as raison, mon seigneur. 
N dit: je sais ce que tu veux et tu sais ce que je veux; sois au 
but de tes désira! *» Au terme du voyage en toi-même. 


3. Les deux pas. 


45 (suite). «Deux pas sans plus, telle est la voie du Migrateur, 
bien que ces deux pas comportent des périls multiples. Le premier, 
c'est franchir le h â de la howiyat ; le second, c'est involuer le 
désert de l'être. Comprend ce secret quiconque, ayant franchi, a 
fait le voyage de la réalité partielle à la réalité intégrale» (G.R. 
306-307, 310). Nos Ta'wilât commentent: «Cela veut dire qu'il 
y a pour le mostajib maints voyages et migrations. Cependant 
leur principe et origine, ce sont deux pas. Et dans ces deux 
pas, il ya deux cent mille obstacles, tels que disparaître soi-même 
(ni bûüdan) à sa vision propre et à son audition propre (et 
c'est le premier pas), car, ainsi que le dit ce distique: comment 
celui qui est mort entendrait-il un mot prononcé par quelqu'un 
d'autre? D ne pourrait pas même de sa main faire du mal à une 
mouche.» 

Le commentaire de LA (M.I., 235-237) est ici encore le 
meilleur moyen d'expliciter les péripéties vécues par le sâlik 
qui, dans le lexique ismaélien, est toujours le mosta jîb. Le 
premier pas, c'est la métamorphose du Sujet qui perçoit 
et agit dans la personne du Migrateur; ce n'est plus lui 
mais l'Unique; quant à lui, il est l'œil par lequel voit 
cet Unique, l'oreille par laquelle il entend etc. C'est 
pourquoi, le sâlik est dès lors un clairvoyant, il voit 
toutes les choses comme les voit l'Etre divin, puisqu'il est l'organe 
de celui-ci. C'est cet état que l'on appelle ‘ayn al-yaqîn: 
certitude accompagnant la perception personnelle par l'œil intérieur 
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tdfdeh-ye basfrat ), vision qui pénètre le secret de la multi- 
plicité et devant laquelle se lève le voile couvrant le visage de 
l'Unité. Le sâlik voit l'Etre divin manifesté dans toutes les 
choses par les théophanies des Noms et des Attributs; il en voit 
la beauté dans tous les miroirs. Par cette clairvoyance, il franchit 
le hû de la howiyat. Ce symbole a été rencontré déjà précé- 
demment (8 43) ; il fait allusion aux «deux yeux» formés par le dessin 
de la lettre hå en arabe; franchir le hå, c'est cesser de «voir 
doubles. Mais ici même, entre le chercheur (tålib) et l'objet 
de la quête (matlûb), les maîtres en mystique ont dit qu'il 
y a cent étapes (manzil); chacune de ces étapes en comporte 
elle-même dix autres, car «entre Dieu et l'homme il y a mille degrés 
(maqåm) de lumière et de ténèbres.» C'est l'ensemble de ce 
millier d'étapes et de degrés qui est désigné par le symbole des 
«deux pas», lesquels dissimulent une foule de périls, tant intérieurs 
qu'extérieurs. 


46. Dans le lexique du soufisme, la certitude de science 
('ilmal-yaqin ), c'est savoir, par exemple, qu'il existe du feu 
et ce qu'est le feu; la certitude de vision (’ayn al-yaqîn), 
c'est voir le feu de ses propres yeux; la certitude d'être ou de 
réalisation (haqq al-yaqfin), c'est être soi-même le feu, être 
consumé par le feu. Ce dernier état résulte du «second pas», lorsque 
le mystique ayant fait le «premier pas» (son abolition à soi-même), 
est essencifié, éternisé tel qu'en lui-même l'essencifie l'éternité divine 
(bebaqä-ye Haqq motahaqgqaq). Le premier pas, c'est 
la sortie de soi-même, l'ekstasis (az khwodi-e k h w ôd); 
avec le second pas, voici que pour le sû lik ainsi ekstasié par 
l'attraction divine, l'être métaphorique (hasti-e majAzi) de 
ce qui est autre que Ha qq, s'involue au fur et à mesure de son 
pélerinage mystique (s01û k). Au terme des étapes, il atteint 
à la vision de l'unitotatité (‘ayn a1- j a m'), au plan de l'Unitude 
{abadfya); son être et l'être de toutes choses passent de l'être 
métaphorique à l'être au sens vrai. En voyant leur être posé dans 
la réalité par l'Etre vrai (Haqq), il voit et connaît désormais 
commesoi-même tout ce qui est (MI. 237). Nos ۷ 
disent: «Le second pas, c'est comprendre la totalité des choses 
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comme U n e seule chose, car le poète (Mahmûd Shabestari) déclare : 
Dans ce m a sh h a d deviennent U n le tout et les individus, puisque 
I'U n pénètre jusque dans les nombres eux-mêmes» (G.R. 308). 

En fait, notre auteur ici encore en décalant les distiques, 
a anticipé en citant tout d'abord G.R. 310 (ci-dessus $ 45). Puis 
il omet G.R. 309: «Tu es cette totalité qui est l'Unité même; tu 
es cet Unique qui est la pluralité même.» Aussi bien, parce qu'ils 
ont un même leitmotiv, les trois distiques interférent-ils. Etre 
ekstasiéhorsde soi (azkhwôdi-e kh wêd) c'est, en attei- 
gnant au haqq al-yaqîn, passer de la réalité partielle à la 
réalité intégrale. G.R. 309 s'adresse alors à l'ekstatique qui 
a ainsi couvert la «distance des deux arcs» (ci-dessus § 35 l'accès 
au «hojjat de ton être»): tu es, dans ton être visible et dans ton 
être intérieur, quant à tes facultés corporelles et à tes facultés 
spirituelles, cette totalité qui, par ton ascension au plan de l'Unitude 
et par ta quiescence en Dieu, devient l'Unité même que tu perçois 
en tout comme étant toi-même; c'est le degré-limite de la wa lâ yat. 
Et tu es cet Unique qui, tel qu'en lui-même l'essencifie l'éternité 
divine, descend du plan de l'Unitude et devient, à tous les plan: 
des Noms et des Attributs manifestés dans les formes de toutes 
choses, leur pluralité même. Cela, c'est voyager en Dieu à partir 
de Dieu (sayr billäb ‘an Allâh, M.I, 239). 

«Voyage sur place» en quelque sorte, dans ce mashhad 
dont parle précisément G.R. 308. Le mashhad, c'est le lieu où 
l'on est un témoin oculaire, le lieu de la vision (maball-e 
shobhûd); c'est le lieu de la comprésence du contemplant 
(ahûhid) et du contemplé (mash hûd), celui où dans 
ma vision de Dieu, c'est Dieu qui se voit lui-même (r û' y a t-e 
Haqq be-H a qq). Le tapis de ۱ «être métaphorique» ayant été 
ınvolué, le 
a compris le sens de la diversité des rapports advenant à la haqî- 
qat absolue. Méditant ses Noms 
que le tout est elle, que de le dire de chaque chose individuelle, 
parce que la multiplicité des relations et des concrétisations n'entraine 
aucune pluralisation de l'Essence. «L'Un pénètre jusque dans les 
nombres». Chaque nombre est en effet un mazhar de VUn, 


ik voit que tout ce qui est, est lui-même, parce qu'il 
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puisque c'est son unité qualitative (la triade, la tétrade, la pentade 
etc.) qui le constitue comme un nombre déterminé. L'Un n'est 
pas un des nombres, pas plus que l'être n'est un des êtres; c'est 
pourquoi un petit roman irano-indien du XIII” siècle, typifie, comme 
l'avait fait Rûzbehân de Shirâz, l'état du multiple par rapport à 
cette unité de l'être qui n'est pas une unité arithmétique, par la 
formule 1x1 1%, 

Nos Ta'wilâät disent quelque chose de semblable: «On 
désigne comme nombres les unités numériques qui extérieurement 
comportent une multiplicité, tandis qu'intérieurement elles existent 
par un seul et même acte d'être (celui de l'unité). Sans l'unité, 
les nombres n'ont pas d'existence. Cette question, celui-là la com- 
prendra qui est capable de discriminer entre la division et l'unité 
cachée. Car le Vrai, de quelle classe particulière est-il? La division 
vient des soixante-douze sectes.» Il est significatif que du t aw h fd 
ontologique, affirmation de l'univocité de l'être, de l'unité de l'acte 
d'être dans ses déterminations innombrables, notre commentateur 
ismaélien fasse expressément l'application au problème religieux de 
la multiplicité des dogmes et des croyances. Aussi bien, tout ce 
qui précède conduit-il à la position de l'ésotérisme (qu'il faut beau- 
coup de hâte pour confondre avec un soi-disant syncrétisme) ` com- 
prendre l'unité du but dans la multiplicité des voies, et réciproque- 
ment. C'est une compréhension qui, en termes shf'ites, ne pourra 
être plénière que lors de la parousie du Qâ'im, révélant le sens 
vaché de toutes les Révélations. Mais précisément la Qi yû mat 
A été proclamée, à Alamût, il y aura bientôt huit cent ans. 


4. Qui est le Voyageur? 


47. Tout le matériel est maintenant rassemblé par notre 
commentateur, le mettant à même de donner une réponse solennelle 
à la question posée dès le début. Par ce retour au thème initial, 
se dévoilent les intentions de nos Ta'wilât, les raisons de leurs 
choix parmi les distiques de G.R. Partant de la définition de l'état 
du Migrateur, le sâlik, c'est-à-dire, en termes ismaéliens, le 
mostajib, leur propos était de montrer en quoi consiste la grande 
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Migration. C'est par son voyage que se définit le voyageur. On ne 
pouvait dire qui il était, avant d'avoir montré où il allait et par 
quelles étapes il s'y rendait. Tout est maintenant apparu. Ayant 
explicité le sens de l'impératif ordonnant de «voyager en toi-même», 
l'on va dire و‎ ui est le voyageur conduit au terme de son voyage. 

L'ensemble forme bien ainsi un petit traité d'initiation à la 
spiritualité ismaélienne. Les paragraphes de la conclusion vont 
insister de nouveau sur le hiérarchisme fondamental] de cette spiri- 
tualité: chaque «limite» ou hiérarque (hadd) est le médiateur 
d'un degré de gnose; le mahdûd, celui dont il est la limite et 
auquel il communique cette gnose, se trouve gnostiquement promu à 
son rang; il réalise dans son être intérieur la forme ou l'état corres- 
pondant à ce rang; il atteint, par exemple, au «hojjat de son être». 
Le voyage en soi-même, qui fait en même tempa sortir de soi-même, 
est cette ascension de hadd en hadd. De ce point de vue il y a 
continuité parfaite entrela fonction eschatologique de 
ce hiérarchisme (le second traité de notre Trilogie nous l'a montrée 
dans la solidarité et la coresponsabilité des h o d û d jusque dans leur 
devenir post mortem) etla fonction mystique de 
ce hiérarchisme dans nos Ta'wilât (ci-dessus § 24). Il y a donc 
là comme une constante dans la pensée et dans la spiritualité isma- 
élienne, qu'il y aura lieu d'étudier plus à fond. 

Nous avons entendu dès le début (56) notre commentateur 
iemaélien poser une triple question: qui est le Migrateur? Qui est le 
Parfait ? Qui est le Gnostique ? Cette triple interrogation se rattachait 
en fait au distique G.R. 311 que, pour récapituler la voie parcourue, 
nos Ta'wilât citent expressément à cette page. Il va s'agir 
essentiellement pour elles de celui qui s'est promu au rang spirituel de 
Hojjat. Celui qui est le Voyageur (mosâfir) correspond 
ainsi à celui qui au 8 6, était, après le Migrateur, désigné comme le 
Parfait (Kâmil). 

«Comment est le voyageur ? Qui a la qualité de pèlerin? De qui 
dirons-nous qu'il est Homme parfait?» (G.R. 311), demande son cor- 
respondant au poète de la «Roseraie du Mystère». Celui-ci répond: 
«Tu as demandé en outre qui est le voyageur sur la voie (homo via- 
tor!). C'est quelqu'un qui s'est éveillé à la conscience de son origine. 
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Le voyageur, c'est quelqu'un qui ne fait que passer rapidement, puri- 
fié de soi-même comme Feu délivré de la fumée. A l'inverse du pre- 
mier voyage le menant par les étapes de la descente, il va maintenant 
jusqu'à ce qu'il devienne Homme parfait» (G.R. 312-313, 315). 

Pour Lâhfji (M.I., 240-243) la question est simple: on donne 
le nom de voyageur, pèlerin (mosâfir,râh-rav), à celui que 
son itinéraire spirituel a conduit jusqu'au point où il prend conscience 
qu'il n'a pas commencé par exister sous cette forme visible et 
sensible; que sa prime origine et que son essence sont au plan 
de la olûhiyat qui, par les degrés de la Descente, s'est cachée 
sous ce revêtement et s'est manifestée sous cette Forme. Le voya- 
geur qui est parti pour la grande Migration, c'est celui qui a franchi 
les étapes (manâzil) de tous les désirs possessifs, complaisances 
et ambitions mondaines; qui s'est dépouillé du revêtement des 
qualifications humaines et a rejeté le voile qui cachait son moi 
à la Face de la haqiqat. La fumée est l'indice du feu; les 
déterminations sont l'indice de cette haqiqat. Tant que l'on 
ne considère que les indices, la haqiqat reste voilée. Le «pre- 
mier voyage», c'était le voyage de la genèse, descente depuis le 
monde de l'Absolu (itläq) à travers les déterminations qui le 
contraignent (taqayyod}). Le ‘second voyage: est sayr 
۱۱۵۱۱۵ ظ‎ , voyage de retour et remontée (on en a rencontré ici 
maints symboles). Les deux voyages suivent donc le même éche- 
lonnement de degrés, mais en sens inverse. Celui qui atteint au 
terme du second voyage, c'est l'Homme parfait à l'état de fanà 
fillâh, terme de la migration du Migrateur, abolition de la 
Jual: 


Nos Ta'wilàt donnent ici encore une tonalité qui leur 
est propre, puisque pour elles les étapes de l'itinéraire mystique 
sont essentiellement caractérisćes par leur correspondance respec- 
tive avec les rangs, les h od û d , de la hiérarchie ésotérique, laquelle 
est en correspondance avec les ranga de la hiérarchie céleste, chaque 
rang étant médiateur d'une gnose, c'est-à-dire d'une étape de la 
Résurrection. Les deux paragraphes 47 et 48 sont le fruit et 
l'aboutissement de la progression de notre commentateur dans la 
nuit des symboles de la «Roseraie du Mystère». L'intérêt en est 
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donc très grand. Les pages qui précèdent devraient permettre de 
les goûter: avant tout, les développements qui ont été donnés dans 
les §§ 4-6; puis ceux qui ont concerné la prophétologie et l'imâmo- 
logie, A8 7 à 16: le thème du Sinaï de l'amour typifiant le Hojjat, 
et qu'il faut gravir pour atteindre à l'olivier symbolisant l'Imäm, 
43 25-27; le thème de la distance des deux arcs, 8٩ 35 et 46; le 
thème du voyage en soi-même, $ 42 ete. On risquerait d'en fausser 
les intentions à vouloir les systématiser. Mais deux choses sont 
à considérer ici. 

En premier lieu, il semble essentiel d'avoir en la pensée 
deux des leitmotives sur lesquels on a particulièrement insisté 
ici. 1° La promesse de l'Imâm: «Sois mon fidèle, je te ferai semblable 
A moi comme Salmân.» 2 L'affirmation que nul ne peut recevoir 
l'assistance divine immédiate (ta'yid) avant d'avoir atteint au 
âegré du Hojjat dans la connaissance de l'Imâmat 20۱, Car l'enseigne- 
ment que suggère leur juxtaposition est bien celui qu'envisagent 
nos T a 'w ۱۱۵ t dans leurs lignes finales: se promouvoir, s'exhausser 
au rang spirituel de Hojjat (cf. ci-dessus $ 15). 


Nous dirons qu'il y a deux questions bien distinctes: il y a 
celle de l'organisation pratique de la Da a at à l'époque. Il est 
possible que tel ou tel hiérarque ait été investi nominativement 
de la fonction de Hojjat, mais nous n'avons guère de renseigne- 
ments précis sur ce point. Et il y a la question de l'état spirituel 
correspondant au rang de Hojjat, ou typifié par le Hojjat. Nos 
textes définissent cet état par un degré de proximité de l'Imâm, 
qui n'ayant rien à voir avec une relation physique dans l'espace, 
signifie une connaturalité d'ordre spirituel avec l'Imâm. Cette 
proximité spirituelle étant le but proposé aux adeptes, le nombre 
de ceux qui y atteignent n'est pas limité. Que parmi eux (à sup- 
poser qu'un état spirituel soit connaissable extérieurement), certains 
aient pu être quelque chose comme «Hojjat en titre», ce n'est 
pas à exclure. Mais la question est entièrement distincte de celle 
qui s'attache à la proximité spirituelle de l'Imäm. Atteindre à 
celle-ci, c'est atteindre au «Hojjat de ton être», gravir le Sinaï de 
l'amour et, à son sommet, trouver l'Ame de l'âme, et c'est l'aboutis- 
sement du «voyage en toi-même». En bref, c'est faire s'accomplir 
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la promesse de l'Imâm: devenir spirituellement soi-même et en 
soi-même comme Salmän, le Hojjat de cet Imâm éternel qui est 
la Face divine révélée aux hommes. Là même s'exprime l'imâmo- 
centrisme qui caractérise si bien la spiritualité ismaélienne que, 
tout en s'exprimant dans le langage du soufisme, elle se différencie 
par là même de toute théosophie soufie qui court le péril d'exprimer 
l'unité, la coalescence de Haqq et de Khalq, de l'être vrai et 
de l'être métaphorique, sans le secours et la médiation de l'imâmo- 
logie. 

En second lieu, nous rencontrons dans nos derniers para- 
graphes deux qualifications du Hojjat qui nous paraissent insolites, 
parce que, pour notre part, nous ne les avons pas encore rencontrées 
ailleurs. L'adepte est invité à discriminer soigneusement entre le 
Hojjat m a'm û! et le Hojjat majhûl. Les deux termes sont 
bien connus en grammaire arabe: ma'm û1 se dit du mot qui est 
régi, gouverné par un autre; ma jh û1 désigne l'état du verbe à 
la voix passive. En cours du texte.les deux termes sont remplacés 
respectivement par les termes de mo'âmil et mojâhil. Le 
premier désignerait le Hojjat qui est régi par l'Imâm, mis 
en activité par lui, le Hojjat efficient, opératif. Le second serait 
le Hojjat passif, inopérant et improductif, nous dirions un Hojjat 
purement théorique. Mais on peut se demander s'il n'y a 
pas là une contradictio in adjecto: un Hojjat qualifié 
de m a j h û 1 n'est plus un Hojjat (que devient en effet alors l'identité 
d'essence entre l'Imâm et le Hojjat, telle que la décrit le petit 
traité Shanâäkht-e Imûm ?). 

On pourrait mettre l'accent sur l'opposition entre Hojjat 
reconnu, établi, et Hojjat non reconnu. La distinction aurait alors 
une intention polémique, et référerait à quelque querelle entre les 
pirs en matière de compétence et de piété 2°. Nous ne nous en 
trouverions pas moins devant la même contradictio in 
adjecto. Car ce qui se propose ici, c'est la «balance» établie 
par leta'wil entre le rang du Hojjat réel et l'état spirituel cor- 
respondant à ce rang, ou l'état typifié par le Hojjat comme rang 
spirituel, le «Sinaï de son être», auquel accède le parfait adepte. 
Or, dans ce cas précisément, c'est-à-dire rapportée à cet état 
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spirituel, il semble que l'opposition entre les deux quali 
donne un sens compréhensible. D y aurait l'adepte qui, au terme 
du «voyage en soi-même», accède au rang de Hojjat par une 
expérience réelle de l'Imâm qui met en activité et gouverne tout 
son être: c'est le Hojjat réel, efficient, opératif. Et il y aurait 
l'adepte pour qui ce voyage reste un pur sayr iatidläli, non 
pas un sayr kaghff, c'est-à-dire que tout reste pour lui à 
l'état de connaissance théorique, sans promouvoir son être à l'activité 
spirituelle du Hojjat: c'est le Hojjat pasaif, inopérant, purement 

En définitive, il semble que cette opposition entre 
, efficient, et théorique, inopérant, sauvegarde ici 
au mieux l'intention finale de nos T a'w flåt, lesquelles nous 
ce qui sui 


eent 


«Sache qui est le Voyageur: c'est celui qui se promeut au 
rang spirituel du Hojjat et qui reçoit en retour la conscience spi- 
rituelle (ma'rifat, la gnose), à la condition qu'il discrimine entre 
le Hojjat opératif et le Hojjat théorique: dans quelle catégorie 
1entre-t-il lui-même? Le Hojjat opératif, c'est celui auquel le Qorân 
rend témoignage en disant: À ceux-là qui sont des croyants fidèles 
et accomplissent les œuvres bonnes, appartiennent les jardins du 
paradis (18: 107). Le Hojjat théorique, c'est celui dont parle un 
verset du Livre comme de ces mécréants qui existent aussi bien 
parmi ceux qui suivent un Livre révélé que parmi lesmosbrikin 
(98: 5). 

48. «Le Hojjat opératif (mû par l'imâm) considère l'œuvre 
«lle-même; le Hojjat théorique considère la rétribution. C'est au- 
sujet du Hojjat opératif qu'il est dit: c'est Dieu qui triomphe dans 
son œuvre (12:21) ; il se passe des deux univers (3:92). Le Hojjat 
opératif est riche en œuvres spirituelles; le Hojjat théorique est 
riche en biens matériels. li est fait allusion à cette différence 
dans ces mots du Prophète: riche en richesses du cœur, pauvre 
en richesses de ce monde.» 


Sceau des Ta'wilät 


49. «Ne permets pas que la poussière des possessions maté- 
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rielles, ni que la tempête de sable des attachements mondains, 
pénètrent par la fenêtre de ton âme et tourbillonnent autour du 
tabernacle de ton être. Si l'âme charnelle (ammâra, ci-des- 
sus $15)prend de la vigueur, si les qualifications mauvaises se dé- 
veloppent, cela vient de ce que l'esprit coopère à son propre détriment 
avec l'âme charnelle, parce que la familiarité se noue ainsi entre 
cette âme inférieure et l'esprit qui, lui, appartient au monde subtil. 
Tous deux ensemble se précipitent alors dans l'abime des abîmes 
(95: 5). Inversement, lorsque l'esprit et l'âme forment une union 
harmonieuse, le cœur (del) vient à l'être comme leur enfant. 

Puisse Mawlâänâ détourner les épreuves douloureuses de tous 
les adeptes fidèles et des amis du seigneur de ce temps (l'Imâm), 
par sa grâce et par sa munificence.» 


La troisième phase de notre Trilogie a nécessité, pour en 
rendre intelligibles les allusions, ce qu'il est convenu d'appeler une 
“explication de textes». Nous avons été entraîné à la fois plus 
loin que nous n'avions prévu, et insuffisamment loin pour achever 
l'édifice dont le profil se dessine. Du moins, ces «Symboles choisis 
de la Roseraie du Mystère», venant après les deux premiers traités 
de la Trilogie, apportent-ils une contribution importante au problème 
dont ils renouvellent les données, comme les renouvelle de son côté 
l'œuvre de Haydar Amoli, à savoir: qu'en est-il des rapports de 
structure et d'origine entre le soufisme et le shiisme, tant sous 
sa forme ismaélienne que sous sa forme duodécimaine, voire, en 
son essence même, avant ou par-delà ces spécifications ? 


Un type de spiritualité s'est dégagé. Le hiérarchisme ismaé- 
lien nous a conduit à évoquer les hiérarchies dionysiennes, où chaque 
Ange d'un rang supérieur contient la gnose de l'Ange qui lui est 
inférieur et à qui il la communique. Chaque hadd, en commu- 
niquant à son m a h d û d la gnose de son rang, l'attire et l'exhausse 
à son propre rang, tout en s'élevant ainsi lui-même à un rang encore 
plus élevé. Le mouvement ascensionnel de rang en rang qui 
parcourt ici toutes les hiérarchies de la Terre et du Ciel, confère 
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son sens à la définition du ta w hî d donnée au début du deuxième 
Traité (š 3), si étrange soit-elle au regard de ۲ «orthodoxie». 
Le sens de la définition «hiérarchique» du T aw hf d postule en effet 
l'unicité de l'être en sea théophanies. Nos Ta'wîlût ont ainsi 
mis l'accent sur la fructification de l'imâmologie et du hiérarchisme 
céleste et terrestre, double caractéristique de la plus ancienne 
théosophie ismaélienne, en une expérience spirituelle mystique que 
le ta'wil met en «balance: avec celle du soufisme. Tels nous ap- 
paraissent, à grand traits, le dessein et le sens de ces Ta'wilât 
ismaéliennes de la «Roseraie du Mystère» de Mahmûd Shabestari. 


quelques années, le 8 août 1964 exactement, il y aura 
huit cents ans que fut proclamée à Alamût la Grande Résurrection 
par l'Imâm Hasan ‘alädhikri-his-salâ m. On ne sait si 
la fraction de la communauté ismaélienne représentant de nos jours 
la tradition d'Alamût, prendra à cœur de célébrer cet anniversaire. 
Ce serait pourtant l'occasion de proposer à la méditation de nos 
contemporains un événement qui, il est vrai, ne peut être vraiment 
compris et apprécié que dans la mesure où l'on résiste aux habitudes 
de pensée courantes. 

La proclamation de la Qiyâmatal-Qiyâämät, au XII 
siècle, passa sans doute inaperçue de la plus grande partie du monde 
de l'Islam comme de la chrétienté (laquelle ne connut longtemps 
de l'Ismaélisme que le roman noir, forgé par la propagande ab- 
baside et encore amplifié par elle). C'est que l'événement en lui- 
même, son contenu et sa signification ne s'insèrent pas en fait 
dans la trame de l'historicité matérielle, celle des choses ressortissant 
à l'expérience sensible. La Qiyä mat al-Qiyâmäât postule 
une autre dimension que celle de la chronologie linéaire où il est 
convenu, d'avance, que la «causalité historique» est la première 
et dernière explication. Elle postule une dimension «verticales. 
polaire, parce qu'elle réfère au «pêle céleste», et par cette 
dimension elle se situe dans un autre t e m p s que le temps de l'histoire 
visible (la conscience ismaélienne en situe elle-même la «date» au 
milieu du Grand Cycle). La Grande Résurrection à Alamût fut 
un de ces «événements dans le Ciel» dont la science des religions 
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connaît d'autres exemples. Leur trame forme une histoire spirituelle 
qui, par rapport à l'histoire visible, est de la métahistoire: 
il appartient à la phénoménologie religieuse de situer le niveau de 
conscience pour lequel et par lequel ces événements sont vrais. 

Pour achever l'édifice dont nous voyons maintenant se dessiner 
les grandes lignes, il restera à montrer comment l'sesprit d'Alamût: 
revivifie, en fait, l'esprit du plus ancien lamaélisme. On a dû se limi- 
ter ici à de brèves indications. Au terme d'une recherche plus appro- 
fondie, peut-être la période fâtimide nous apparaîtrat-elle plus 
nettement encore comme l'épisode politique, comme la plus périlleuse 
et paradoxale épreuve, certes, que puisse traverser une religion fon- 
damentalement ésotérique #. Tout ce qui différencie l'esprit de l'Is- 
maélisme fâtimide et l'esprit de l'Ismaélisme réformé d'Alamôt s'ex- 
prime dans leur option respective quant à la préséance du ‘a yn ou 
du mim, celle de l’Imâm ou celle du Prophète énonciateur de la 
sh 2۴12 ۲ Quant au a Î n, il semble que nous en ayons retrouvé ici les 
traces. 

Le traité qui s'intitule Om m ai-KitA b, et qui sous sa forme 
persane nous transmet une tradition ismaélienne très ancienne, quel- 
que chose comme un proto-ismaélisme, nous parle de «cette religion 
ismaélienne (m adh a b-e ism 811 1( pour laquelle les enfants spiri- 
tuels d'Ab0'I-Khattäb ont sacrifié leur personne, par amour pour 
1smAl, le fils de l'Imâm Ja'far-e Sådiq, et qui permane tout au long 
du Cycle des cycles. 2 Avec le nom d'Ab0'1-Khattâb, considéré par 
les siens comme un nouveau Salmân (le sin), sont évoqués l'enthou- 
siasme et la dévotion de disciples passionnés jusqu'au sacrifice de leur 
vie, jusqu'à considérer même le désaveu de l'Imâm Ja'far comme une 
simple épreuve supplémentaire, et qui nouèrent, autour du jeune 
Imâm Ismâ'il prématurément décédé, la tragédie dont devait éclore la 
forme ismaélienne du shf'iame. 

D'autre part, telle qu'elle ressort de la proclamation de la Q i y å- 
mat à AlamÔt, la préséance de l'Imâm, en sa réalité éternelle, tout 
au long du Cycle des cycles, sur le Nâtiq ou prophète énonciateur d'une 
sharîi'at, nous reconduit à une imämologie professée dans son 
œuvre par le célèbre alchimiste Jäbir ibn Hayyän qui, tout au long de 
cette œuvre, se donne comme le disciple de l'Imâm Ja'far al-Sädiq 


Google 


SCEAU DES TA'WILAT an) 


(ob. 148/765). On peut dire qu'en inversant l'ordre de préséance ad- 
mis par l'Ismaélisme fâtimide, l’Ismaélisme d'Alamût ne faisait que 
professer une imâmologie attestée bien avant l'époque fâtimide. Le 
fait est d'une importance qui se répercute sur tout le sens de la 
gnose en Islam. 

Finalement il nous est apparu, sans que nous puissions dévelop- 
per ici cette esquisse personnelle, que le meilleur commentaire du 
«voyage en soi-même: dont on aura lu ci-dessus la conclusion, et qu'- 
une autre illustration de l'archétype du «Migrateur», tel que l'inter- 
prètent nos Ta‘ w11A t de la «Roseraie du Mystère:, seraient à cher- 
cher dans le «Livre du Glorieux» de Jûbir ibn Hayyân. Là même, le 
mystique personnage du «Glorieux» a le même privilège que le sî n, 
c'est-à-dire Salmân: pèlerin venu de bords lointains, n'ayant besoin 
ni de maître extérieur ni de compagnonnage, il est initié directement 
au ‘A yn par le ‘A y n lui-même, c'est-à-dire à l'Imâm par l'Imâm. D 
est donc bien aussi celui que l’Imâm promet de «rendre semblable à 
lui-même comme Salmân:, et que l'ImAm promeut ainsi lui-même au 
sommet des «hod û d de son être». Que l'on compare avec nos 
Ta'wilät, les symboles du Sinaï et de l'olivier que supporte son 
sommet, typifiant respectivement l'Ame et l'Ame de l'âme, c'est-à- 
dire l'Imâm. Le Glorieux est le sujet et le héros de toutes les collec- 
tions de livres jâbiriens: mieux qu'une simple individualité historique 
du passé ou de l'avenir, il est l'archétype exemplifiable en une plura- 
lité d'adeptes, ceux-là mêmes qui atteignent au SalmAn de leur micro- 
cosme, comme le dit le vieux traité Omm al-Kitâb. Il est le 
y a t fm, l'orphelin, l'adopté de l'Imâm. I est l'Etranger, l'Expatrié, 
le gh arf b, comme le héros du Récit de l'exil occidental de Sobra- 
wardî, celui que marque du sceau d'un pur Islam spirituel la célèbre 
sentence de l'Imâm Ja'far al. Sai L'Islam a commencé expatrié 
et il redeviendra expatrié comme il était au commencement; bienheu- 
reux ceux d'entre les membres de la communauté de Mohammad qui 
s'expatrieront. %6» 


Peut-être, dans un avenir imprévisible, surgira-t-il des rangs de 
la communauté ismaélienne un jeune philosophe qui assumera le soin 
de remettre tous ces thèmes au présent, en comprenant et dé- 
gageant tout ce qu'ils tiennent en réserve et qui est resté inexprimé, 
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parce que maintenu en marge de notre histoire. On ne lui prédit pas 
qu'il réussira à forcer l'incuriosité et l'indifférence des hommes; mais, 
à coup sûr, il répondra à l'attente de ceux qui aspirent au renou- 
vellement de thèmes et de contre-thèmes répétés chez nous jusqu'à 
satiété. 


184. Sur ces hadith, 
badith a pour contexte i 
d'après la forme divine qui lui appar: 
p. 60 du texte persan. 

185. Sur ceux des Noms divins qui, par rapport aux sept Imma sont les tem 

(sadana) où les trésoriers (harana), cf. Iba ‘Arabl, Inshi' al-dawi'ir, in HS. 
Kleinere Schriften des L'A., pp. 74-75. 
4 Did traduit et présenté par Louis Massignon (Documents 
spirituels, 10), Paris 39-40, la cinquième des Mogatia'às. Ces quatre vers, 
Rüxbehän de Shirdz les choisit pour sceller san grand livre Le Jasmin des Fidèles 
d'amour (Kitäb j; cf. notre édition de cet ouvrage en collab. avec 
Moh. Mo'in (Bibliothèque Iranienne, val, 8), p. 111 de l'introduction française et § 287, 
p. 148 du texte persan. 

17. L'édition Samii porte pour ce distique (p. 157 ligne 1 
C'est cette leçon que commente 
pas atteint le fond (Koh, Grumd) de ton être 
et franchi la dualité (di'i). mieux vaut que tu ne te connaisses pas toi-même, si tu dois 
attacher à une connaissance encore toute rationnelle le nam de connaissance, autrement 
dit si tu n'as encore atteint qu'une connaissance de toi-même incapable de te donner la 
connaissance de ton seigneur. 

188. Corriger la référence qnrhnique donnée p. 157 
de 3:119 lire 33:63. 

189. Sur le motif du miroir en général et la formule 1x1 comme formule de 
l'automultiplication de l'être (wahdas alwojüd), donnée chez Rüxbehän de Shirkz et 
dans un roman spirituel ndien du XII’ siècle, cf. notre étude Pour une morpho- 
logie de la spiritualité shi'ite (Eranos Jahrbuch XXIX), Zürich 196 

190. Corr. p. 158 ligne 9: lire mane ti au lieu de man o tù cf. ci-dessous note 194 

191. Cette déclaration amonadologique» serait à rapprocher de maintes déch 
tions sembla Saded Shirazi, dans le cu de sa doctrine de l'intermonde 
et de la connaissance imaginative, camme faculté spirituelle liée à l'âme et indépendante 
de l'organisme corporel, notamment dans ses Gloses (Taliqät) sur Hikmat al-lsbräg de 
Sohrawardl: «Chaque entié d'entre les entités spirituelles humaines est dans 
l'Au-delà un univers complet par soi-même, de la mème façoa que l'ensemble de ce 
mande-ci, sans qu'il en résulte de gêne entre un de ces univers et un autre. Chaque être 

js un univers complet en soi.» (Glose 621, d'après notre numé- 
brig). 
dire comparée avec le songe vision- 
ote 157, et surtout avec le récit d'une autre de ses visions de la 
à laquelle nous avons référé ci-dessus note 194). Le 
présent récit nous informe de l'expérience suivante: «Je vis que la Lumière noire (usir-e 
siyê) inves totaliıé de l'univers, si bien que toutes les choses avaient la couleur 
de cette lumière. ivre et fou, je fus submergé dans cette lumière. Des fils de 
eme lumière furent liés en moi, et rapidement entrainèrent tout mon être vers len- 
haut. H m'est impossible de décrire comment à chaque traction on m'élevait de plu- 
sieurs millénaires, de sorte que l'on me fit accéder au premier ciel, et j'y contempli 
une foule de merveilles et d'étrangetés. De D. par une nouvelle traction, on m'entrai 
au second Ciel. Ain: chaque fois. par nouvelle.on m entraina 
de Ciel en Ciel. Et dans chaque Ciel je contemplais des merveilles infinies, et fi 
lement je parvins au ciel du Trône ('arsb, la Sphère des Sphères). Là respleodit sur 
moi la lumière de la théophanie (mure tajalli-e Hagg), sans quantité ni qualité ni 
dimension. Er je vis la Majeué divine (Hazras-e Haqq) sans modalité (bi kayf). Dans 
cette théophanie je fus complètement aboli à moi-même (fini mellag) et sans conscience 
(bi sho'ùr). Puis je revins à moi-même en ce monde. Ie nouveau l'Etre divin s'épi- 


Keis: Pir, p. 147; dans ce dernier ouvrage, notre 
pisode où l'Ange Azraël configure la forme de l'homme, 
à la surface de l'eau d'un bol placé devant lui, 


ne 15 du texte; au lieu 
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phanisa. De nouveau je fus aboli à moi-même et mis hors des limites. 
comme si j'étais aboli, puis je revenais à moi-même en ce monde. 

s'épiphanisait, et j'étais de nouveau anéanti. Mais une fois que j'eus trouvé ma surexis- 
tence par Dieu, je vis que cette Lumière absolue (múre motlag). c'était moi-même 
(manam). Ce qui se prupage dans tout l'univers, c'est moi-même; d'autre que moi, il 
n'y a rien. L'éternellement étant, le démiurge de l'univers, c'est moi. Tout est subais- 
r moi. Dans cet état mystique, des connaissances chéonophiques. anes et 


il un astre différent dans 


chacun des sept an 
ciles pas (zohir) dans les Eléments? Et autres questions semblables q 
moyen d'exprimer comme il le faut, et que seul peut comprendre le myst 
fait l'expériences (M.1., 118-229). 

193. Sur la nori ion d'imbin, d. ci-dessus note 159. 
Ici encore (cf. ci-dessus note 190) lire maw-e td au lieu de men o td; cette 

méme, parce qu'elle est imposée par la nécessité 

he (MI, 233) 

195. Cf. notre livre sur L'imagination créatrice dans le 
pp. 143 ss. sur ce motif du «Dieu créé danz les croyances». 

196. Comparer les pages de Mohammad Karim Khân Kermdal sar le cycle de la 
<usmogendie (jusqu'à Adam) et le cycle de ها‎ prophétie et du retour (commençant avec 
Adam), traduites dans nowe Terre céleste et corps de résurrection, pp. 339 sa. 

197. Cf. notre livre sur Iba ‘Arabl (ci-dessus n. 195), pp. 184 ss. «Prière de Dieu 
et prière de l'homme», 
Voir le teste de cet entretien entre Jäbir et l'Imdm Ja'far dans cote étude 
du Glorieux de Jäbir ibn Hayyän (Eranos Jahrbuch XVIII), Zürich 1950. 
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joufsme d'Ibn ‘Arabi, 
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. CL ci-dessus note 189, et notre étude sur Le 4 
Sisi (Eranos Jahrbuch XXVII), Zürich 1959, pp. 155 ss. 
's hodüd supérieurs (ou célestes) du hiérarchisme ismaélien correspondent 
en fait À la hiérarchie des Intelligences chez Avicenne, lesquelles ont vé mises, en Okci, 
dent, en correspondance avec les hiérarchies célestes de Denys l'Aréopagite. Sur ce 
derai traité d'un aviceoniea anoayme 
Fame dam laure monde Zeta 
n du XIE cle (Archives d'I téraire et doctrinale du Mo 

AC pp. 239.199). Une double planche de cette publication reproduit 
une figuration curieuse, restée jusqu'ici inexpliquée. «Au milieu des cercles qui s'étagent 
de la Terre à Dieu sont échelonnés de petits personnages qui semblent s'élancer vers les 
sphères supérieures. Le dernier, qui a encore un pied dans le monde sublunaire, es 
soulevé par les cheveux, de la main du second qui paralt vouloir l'entralner. Les autres 
lèvent les bras vers le ciel, cer à la main des rouleaux (...) Ils soot au 
numbre de dix e AK )...( On peut supposer assez facile- 
ment que «es di 1 

sphères ien (pp. 27 
semblent se rapporter à ces personnages comme 
dont les rangs seraient en correspondance avec la hiérarchie des Intelligences (de la 
même manière que les rangs de la hiérarchie céleste des bodid ‘oluiya correspondent À 
A lire ces indications avec des ayeux 
le magister corresç cndrait au mo'allim; les ephebei (si la lecture est juste) 
jent à l'arabe fai, fryäm, dont l'équivalent persan est jardnmard et dont on 
l'acception technique (BÎ 19, 35, 39): les socii omnes seraient l'ensemble 
اوه‎ bin; quant à la celera Ae 

dehors de la Da'wat. Tout cela n'est que conjecture, bien entendu. 
ustration latine sauventend quelque influence gnostique, et si 
nes extérieurs en foi 
que, bien avant lbn ‘Arabi, 
dans les ouvrages ismaéliens (c. ici jer traité de notre Trilogie, le Rabat al-'Aql 
de Hamid Kermäni, les Œuvres de Nêsir Khosraw), et qu'enfin ce que suggèrent 
les dispositions er les gestes des personnages, échelonnés dans un schéma du monde 
également connu de l'lsmaélisme, s'acorderait assez bien avec ce que nous savons 
de la relation de chaque hadd avec son mahdüd. H ext impossible d'en dire plus. 


Google 


am TRILOGIE ISMAELIENNE 
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203. CL déjà notre Etude prélimimaire pour le Livre des deux Sagesses de 
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Abû Ya'qûb Sejesthat, 2, 5, 132, 135, 139. 
140, 159. 162, 169. 170. 176, 
199, (11, 41, 62, 63, 93, 144). 
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ha, (134). 
Ainiha, 21, 27. 
A'iübeh ‘Arif ‘AM-ShAh, (22). 
Akhündi (Shaykh Moh.), (62). 
lam, (37). 
‘Alam al-Amr (monde de l'impératif di- 


in), 45, 95, 149, 158. (117). Voir 
LL (48 

Mam Din (le hiérocosmos), 
12, 24 ss, 49, 60). 

Alam al-Ibda' (Plérôme suprême des In- 
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aux), 46, 136. 149, 159, 151, 158. 
166, 170, 192, (60, 140, 153). 

Alam (al) al-kəbir (le macrocosme), 
(57.60). 

‘Alam al-khalq (le monde créaturel), 45. 
46, 93, 149. 

"Alam al-Mithàl (l'intermande, monde 
des Images et des Formes), 199. (128, 
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12, 33, 67. 136, 162, 169, 170), voir 
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cosmique, 144, 178, IRS ss. 
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alter ego céleste, 143. 

Alverny (M-T.d). (173). 
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‘Amdlaq le Grec, 149. 177, 9 

amina (al-), le dépôt confié, la douri- 
ne éuérique, 195, 200 

Ame: l'Ame du monde, l'Ame uni 
(Nafs al-Koll), 25, 39 ss. 49 ss. 
50 ss, 32, 65 ss, 67 ss, 69 ss, RS 
107 ss, 110, 119, ۱ EI 
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cond Etre, le pres 

Ame: nafs ammâra, 122, (90, 99, 
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nafs mama'yinna, 122, (90, 126) 
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la forme du mai. 
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And'l-Haqq, (118 ss, 120). 
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anthropologie cosmique, 32. 

anthropomorphisme, 20. 
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119, 133): — tou Thenu (Merde 
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Anthròpos teleias, (41). 
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Apocalypse d'Elie, (151) 
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"Aal et Nafs (l'intelligence et l'Ame). 
leur ang 19, 52, A6, 106, 120. 

A (al), (123, 127 ss.. 155) 

"Acten, (14). 

arbdbe ‘aql, (SA); — dite sait 


(153). 

atane du Quràn, 169. 
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ja). (10. $6, 114, 116). 

Aril, le gnustique, (10, 52, 57 ss., 67, 86, 
103, 105, 110. 117, 118, 132 ss, 192) 

"Arsh, 30, (172. 173): — Rahmän, (139). 

Arwah (les Esprits), (130, 131 zi. 

Iet Imàm d'une période de la pro 

J. 22, 24, 26, 27, 32, 3A, 8R 
93, 96, 104, 119. (44, 116, 117). 
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92, 120. 
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ascension uelle, ascension de lu 
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Aslâni (l'intelligence et l'Ame)), 92. 

Asm’ ilkhlya (les Noms de divinité). 
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astrologie, 71. 

in homine, 71.‏ هنود 
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(69). Voir Lumière noire. 

Atesh-parastl (culte du Feu), (99, 120) 

Atimmd' (heptade d'Imäms), 21, 27, 38. 
39. 102, 104, 106. 120. 131. 
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Auribus divins, (38, 39, 40, 
119, 140, 146, 147). 

aurore (symbole de ۱(, (R8) 

averrolsme, (60). 

Avesta, (14, 41) 

Avicenne, 7,71, 95, 117, 199. (31, 120, 
121, 144, 173). 
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avicennisme, 36, 60, 71, 87. 

Awliyà, (28, 40, 47, 72, 73, 80, 82. 
135); les douze A. (les dass 
Jens, (82). 

Awdd (les quatre), 25, 26, 31, 155, 163. 
(32,73, 93, 94). 

A'yån thibita (les heccéités éternelles). 
(37, 43, 110, 146). 
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le Prophète), 190, (10, 54, 39, 68, 71. 
72, 83 ss. AS, 94, 102, 113, 115, 14. 
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Dabestin al-Madhähib, 162. 

Datnd, 143, 145, 176, 195. 

dahr (Aevum, Aiôn), 58, 39. 

Dahrlya (secte des), 60. 
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à la Da'wat), 27, 75, 96, 145 ss, (67. 
A3 ss, R6 38, 88, 104, 110 ss, 112, 
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DA'I mahsûr, 168. 

Diet al-nobowwat (Cycle de la 
prophétie) et Dair al-walhyat 
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chaque Spirituel),‏ 


ازج )73-78( 
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Plérûme, 146, 155, 163, 165, 170. 187 
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Denis l'Aréopagite (153, 173). 

désert (le) comme symbole, (109 35., 
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(22, 32). 

dhawit (les essence 
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tion), (4, 3, 41, 61, 93); D. comme 
signifiant Imam, (61). 

dix (le nombre), 4 
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Dixième (la) Intelligence du Pléräme, 
153, 154, 161, 163, 166, 170. 172, 
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eschatologie ismaélienne, 172 35., 199; — 
au présent, 93, 95, 102 
et extase, ( 
tique, 1 
sai! de 


143, 176, ۱85, 195 ss.: 
zoroastrienne, A6 ss. 
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103:—<osmique. 155, 156;—qual 
45. 

Espagne, (173). 


Espritsaint. (43). Voir Gabriel, Rih. 
Esprits de lumière (arwêh nürdaiya), 
149. 


essence de Pitre (dhât-e wojüd), (149): 
—divine (dhät-e Haqa), (39, 40, 51. 
4, 146). 
Este (métaphysique de I), 45, 37, Voir 
Impératif divin. 
retardée», 136, 162, 187. 


étoiles, 195, 156-157; — symboles des 
Hodüd, (93). 

Evangile, (14, 41);—selon saint Jean. 
98. 140, (40, 43);—selon saint Ma- 
thieu, 11, S2, 70 112-113, 114, ۶ 
147, 187. 

Evangiles 
[A 

Eve, typifianc le cœur, le sens ésotéri- 
que, (125, 126, 127). 

aévénements dans le Ciel», 135. 

existence première (al-wojüd al-awwal), 
149, 138, 161;—secoode (al-wojüd al- 
déet, 153, 139, 161. 

exotérique, voir zahir. 

exotérisme, 162;—et idoltrie métaphy 
sique, 136. 

Exotéristes, (111,127). 

Enpatrié, Etranger (motif de F), (171) 


Gell ismaélien des), 115, 


F 


Face divine. Wajh Allah, Chahre-ye 
Khodi leie comme), (13, 43, 
44, 53, 99. 108, 113, 137). Voir 
Imiœ. 

it spirituel (notion du), 161. 

falàsifa, 60, (6). 

Iech az khwüdi, (65); — 
158, 164); fand-ye khwòd o baq 
bi'llah, (74). 

Ha (al), 7. 

farzande ma'nawl (enfant spirituel de 
l'Imim), (55). 

faskh, 198. 

Fath Get) (= Michaël 
Fathollah (Mollà). (121) 


20, 123. 


Google 


ide (période, tradition), (3, 35, 49, 
117, 138, 139, 170). 

Feu (l'élément) 22 ss., 89, 156, 192. 

figuier (le). comme symbole, (114, 121). 

fitrat, (37, 38, 39, 51, 52). 

Forme (la), 50, 51, 85: — quaurième 
«jours du cosmos, 103. 

Forme de conscience (tasawwor), 174, 
191, 192, 198. 

Forme divine (sûrat ilâhlya), (14, 147); 

— humaine, (74). Voir Imago For- 


Forme de lumière se conjoignant à 
depte (sürat nûrdnlya), 143, 149, 
173, 174, 175, 176, 185, 191, 195, 
196. 

Forme subtile cachée (sûrat ladfa kha- 
fiya) produite par la naissance spi 
tuelle, 19, 31, 88, 89, 105, 108, 113, 


Forme de ténèbres (sdrat zslmdnlya), 
191, 195. 

Forme unique de lumière et de résurrec- 
tion, 182. 

formes dans le temps et f. dans l'espace, 
105, 106. 

Formes de lumière des Hodüd, 173 ss., 
177, 180, 1R6, 188. 

formes physiques (s. tabl'lya), 4 

formes spirituelles, 37, 103, 104 ss. 


150, 152, 193. 


3 


lotelligence agente, 
28, 120, 123, 163, (9, 10, 66, 73, 
112): — figure du Hojjat (114). 
Gayomartiens, A7, 138. 


et dissolution, 54. 

Rénies (jinn), 121, 124, 197, (143); 
maléhques, 191 

gab (mystère), (147); .ghayh 
(monde du Lët, (129); — al- 
ghoyûh (mystère des mystères, le 
Principe). 148, 149. 


INDEX as 


Rhaybat, comme état spirituel: 39, 62, 63, 
104 1 référant au ON ie com 
me ascptièmes jour, 63, 64, 1 
kobe (occultation du EI: Imhrm 
des Shi'ites), 162, 186, (47, 61, 73). 

hay (la lettre), (141, 157 si. 

Ghazdll (Abû Hamid), 133. (6, 30). 

shit (le corps de Tieden, comme sim- 
ple enveloppe), 179, 183, 186. 

gholðw (l'extrémisme), 18352. 190. 

ghorbat al-gharbiya (Qissat sl). Récit 
de l'Exil occidental, de Sohrawardl, 
Dem, 121, 124). 

Gloricux (Majid, la fgure du) chez Jabir 
iba Home, (18, 171). 

nose, (37, 69, 84 116, 168); — Cie 
,(اواوهط‎ 160, 166, voir Mddat; — 
en slam, 138, (171); — ismadlienne, 

5, 141;—manichtenne, 135;—aht- 

ite, 20, 33, 98: 100, 141, 142, (43); 
— valentinienne, 83; — comme Vie, 
113, 118; — comme révélation par le 
Q'im, 141; symboles, (106 22). 

gnonique, ‘Arif; — ismaélieo (type 
du), 135, 137. 

gnosiques, 18, 30, 166, 168, (40. 41, 
105, 124). 

Gathe, 171. 

Goethe, 171. 

Gôg et Mig. (103, 104, 120). 

graphologie pythagoricienne, 28. 

Buide (thème du), 143, (3133). 


hà (la lettre), 22 ss., 26, 119, (155, 160). 

hadd (alimites, terme désignant chaque 
rang de la hiérarchie céleste et de 
la b. terrestre, pluriel hodüd). 151, 
161, 16219, 170;— (atteindre à 
son), (91, 109, 111);— et mahdüd 
(chaque rang inférieur par rapport 
au rang supérieur 72, 173, 175, 
176-177, (110. 168, 173). Voir 
biérarchisme de la pensée 
ne: sa fonction eschatologique. 

hadith de la vision, (101). 

Hadrat (les cinq), (129). 

Halt (al), (20, 118 ss.. 147, 172). 

hamdam (sympnois). (93) 

Hamldoddîn Kermänl, 2, 4. 6, 12. 61, 74. 


Google 


78, 87, 135, 139, 159, (62, 173). 
Hammer (v.), (33). 
Hamôyl (Sa'doddin), (82). 
Hannibal (A.), (32). 
hinnlya (ak), 151, 160 ss. Voir walaha 
haqi'iq. 98, 109, 181, (19, 82. 147. 152). 
haqiqat (la vérité ésotérique, gnostique. 
spirituelle), 93, 95, 96, 148, 166, 
168. (5, B, 54, 64, 67, 7433, 84 
mo 111, 123, 127, 137, 149, 
151 s4, 154, 197, 161, 164; — insat, 
(39, 123s, 147);— désignée par 
(153); — libérée de la shari 


(le cycle de la), (73:78, 79. 104);— 
(la nuit de la), (83, 84), voir shab-e 
Dla. 

Haqa, 38, 60-61, (37, 64, 100, 107, 


tifs d'une unité), 75, 148. 139, 160, 

harakdt al-tawahhod (processus coastitu. 
tifs d'une unité), 73, 148, 139, 160, 
162, 170. 

Härich ibe Morra (nom d'Iblis). (126). 

Hasan iba ‘AL, H Imim des Shites 
(S9): —et Hosays (eist, 144, 
147. 

Hasan al Askart, XI jede des Sien, 
7,100, 131, (46, 85). 

Haun (eier), ‘ali dhibri-bissalèm, 
grand-maltre d'Alamdt, (a, 12, 
36. 42, 156, 169). 

Sabbah, (3). 

majtx (l'être métaphorique), 


Hi 

bani 
(160). 

Hitis ibe Ibrahim al-Hamidt (Sayyid 
ad). Ile DUI au Yémen, 133. 

Haydar تامهم‎ ۷۰ 
140,141, 200. (4. 6, 11. 19, 20, 32, 50. 
107, 113, 156, 168). 

Hayy ibn Yaqn (récit d'Avicenne), 
17. 

hazlrat al-Qods (le paradis), 180 

Hénoch, 140. (41, 93). 

bérésiographes, 86. 

Hermès, 93. 

héros 

hexsemeron (ta'wil de I 
gies de la Nature, 63, 103, 105 سوه‎ 
les six grands prophètes, 105 s4. 
(63, 64, 66, 69, 78. 81, 84. 88) Voir 


(182) 
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Dalirat al-nobowwat, Shabe Din. 

hiérarchie du Plérôme des lotelligen- 
ces, 182, 153, (173). Voir Hodüd 'ol- 
راب‎ 

hiérarchie angélique et hiérarchie 
ésotérique de Ia Da'wat (leurs cor- 
respoodances), 26, 31, 143. 171, 179, 
186, 188, 190. ($. 60, 155, 164. 168). 

hiérarchie ésotérique de la Da'wat 
ismaélienne, 11, 2453. 27. 75, 83. 
(18. 109); — (sa signification). (47. 
49s, 33, 73);—ininterrompue depuis 

Adam, 168. 171; — e les 

Voir 


hiérarchie fhtimide, (26. 31, 47, 38, 59. 
60, 62, 117); hd'Alamôt, (8, 9. 47, 
54, 58-60. 62, 83 17, 138); b. 


religieuse selon Jûbir ibn Hayyho. 
(47, 30). 

hiérarchies dyonitiennes, (110, 155, 168. 
173). 

hiérarchies ésotériques (thème des). 
a9. 

hiérarchies mystiquen (32, 45, 75. 


143); — et imhmologie die, (44, 46. 
72-73, 9394, 143);— leurs membres 
sont connus de Dieu seul, (73). 

hiérarchisme de la pensée ismaélienne. 
139, 162, (133, 168, 169); — sa fonc- 

que, 175, 176 ss, 


«D4'! de ton être», (86. 89): 
les ahodûd de toa êtres, (18, 110, 154, 


le «Hojjat de ton être», (11, 18, 
36. 63, 105, 115 ss, 124, 6 
161, 163). Voir Salmin du micro 
cosme. 


hiérocosmos Clem al-Din), 20, 10%, 
(36, 46, 47-48, 53); — et macroconme, 
(139); — et microcoume, (54, 86, 105. 
110, 117). 

hiéro-histoire, (35). 

Hijdb (Voile) de Imam, 17 
Ire Intelligence, 151, 186: la aharfat 
comme h. de la haqiqat, (69). 

is, histoire), 108, 110. 


Saded sur), (172). 
himma, (132). 


histoire prophétique, 6, 7; — spirituelle, 
64; — symbolique, 3 
162. 

Hodûd ‘olmya (raoga du monde supéri- 
eur, les lotelligences archangéliques), 
(84, 136, 140. 135, 164, 173). Voir hik 
rarchie du Plérôme. 

Hodüd sofllye, Hodûd al-Din (rangs du 
monde inférieur, la hiérarchie ésotéri- 
que terrestre), 73, 97, 148, 171, 172, 
176, 177, 179, 182, 184, (34 35. 
48 49. 61, 84, 109, 139, 140, 173). 
Voir hiérarchie ésotérique; — du 
microcosme, (50, 154). We hiérar- 
chisme ... sa fonction mystique. 

Hojjat, 27, 38, 75, 96. 179, (36, 67, 72. 
83, 91, 110, 111, 2۰ 


comme étt et rang spirituels (10, 
12, 16, 17, 33, 34, 36, 115, 137, 165, 
166-167); — es figures dans la hiéro- 
histoire, (56); — comme guide, (31- 


1): — homologue de 
lotelligence, (94, 117); — (la 
quête du), (56); — symbolisé par le 


Sina, (11S ss, 118); — titre attri- 
bué à l'Imkm (Hojjate a'zam), (11. 
16. 45); — er l'Imàm (leur syrygie et 
leur conasturalité), (17, 35. S4, 33- 
36, 58, 64, 83, 112, 163); sigais 
fication de leur syrygie pour l'expéri- 
ence mystique, (37, 118). Voir hiérar 
chisme.: sa fonction mystique; — 
majhûl, — ma'môl. (166-167). 

Heitz, Hojjade, 104, (26. 142); les 
douze H. de ها‎ nuit, 167, 169, 171, ( 
139); les douze H. du jour, 171, (9. 
139). 

Hokami'al-mashriq  (théosophes orien- 
taux), 196, 199. 

holûl, (18.77). 

Homme Parfait (Insàn Kâmil, Anthrôpos 
teleios), (28, 39-40, 40-51, 74 135, 
136 141). 

homme (concepiion ismaélienne de 1), 
(143); — ange ou démon en puissan- 

124, (143);— terrestre (epps 

rition de l'homme). 137. 


INDEX 


hommes de science (différenciation des) 
54 56. 91. 

Homo maximus, 32, (141). 

Honayd (père de l'Adam initiateur de 
notre cycle d'occultation), (126). 
Horam (les quatre). parmi les douze 
premiers Heil de La nuit, 168. 171. 
Hosayn iba ‘Alt, Ile Jee des Shl'ites, 

69. 

Hosayn iba "AN iba Mohammad ibe al- 
Walid (Sayyidnd), Ville DAT au 
Yémen, 2, 133 ss. 

Hosayn (Kämil). (62). 

Hosbedar, (61) 

bowyat, (160); — Allāh. 35. 

Hûjwtrt. 31, (32). 

Hûrqalyê. (128). 

humanité plérðmatique, 163. 


Ibda' (l'instauration créaurice primor- 
diale), 13, 20, 41, 43, 46 ss., 97, 84. 
92, 104. ۰ 

Iblis, 136, 138, 188, (90, 126). 

Iba AN Jombôr, 99, 131, (6, 11). 

Ibn ‘Arabl, 30, 53, 63. 134, (12, 15, 20. 
31, 37-38, 43, 93, 107, 113, 114, 119, 
120, 121, 129, 140. 142, 145, 146. 
158, 172). 

Iba Bäbüyeh (Shaykh Sadûq). 7. (43). 

Iba Hazm, 163. 

Ibe Qasyi, (20). 

Ibo Shahr-Ashûb. (43) 

Tote iba al-Hosayn al-Himidt (Say- 
yid-ad), 11" DÉI au Yémen, 133. 

Ill (dans la shahddat)). 76 as. 

idafat (dan shahädat), 76 ss 

Idées platoniciennes, (128). 

Idris, prophète, (93, 94). 

lds ‘Imidoddin  (Sayyid-8), XIX” 
DI au Yémen. 74, 133, 134, 149, 139. 
162, 169, 196, 197, (62, 144). 


Winds dëst, 28, 123 ss, 127, 169. 
189, (71). 
IUh (le mot) dans la shahdat, 76, 4 


Th al4liha (Dieu des dieux), 183, 189. 
190. 

Hah-wilih, 160, 189. 

Wär, 150-151, 160.161, 183, 189, (35) 

ilta (le mor) dans la shahhdat, 76 s5.. 


Coogle 


“ilm. (37); ‘ilme Dia, 95; — MI (96); 


— kashfi, (98); — 
ladoni, (98); nawi (science 
spirituelle), (95, 96. 97): — qhl, (96): 
— alysqla, (160). 


Image de lumière, soir Forme de lumi- 
ère. 

Imagination: soa ambivalence, (132); 
des Animse caelestes, 1 
comme faculté spirituelle 
(28 ss). 

Imago Formse Dei, (41 


— active. 
pure, 
143144, 144. 
96, 168, 172. 
176, 177-185, (72, 94, 110, 111, 124). 
Voir kén, Nûsût, Temple de lumi- 
ère; — comme Ame de l'àme (Jane 
Wei, Aimé de l'âme (Jade), (95, > 
100, 111, 115 ss, 117, 118, 165); — 
Ami, ictercesseur, (64); — La con- 
naissance spirituelle de II, 95 ss, 
(35: 34, 100, 102); — connaissance de 
et coonsissance de Dieu, (15, 45, 
48). Voir connaissance de s0i;— quatre 
manières de coanaltre ` Tiens, (17, 
رقف‎ 100); — TL. comme unique et 
éternel 96. (14, 35, 40, 42, 43, 83). 
Amber suprême de Dieu, (13 
ss nome, 94, (14); — théophanie 
primordiale, Deus 
42, 53. 108, 110, 112, 114, 123, 
Face de Dieu (Waib Allah, Rûye 
Khodi, Chabreye Haglan), (43, 4. 
49. 49, SR, 105, 108, 113, 13348, 137. 
148); — correspond au féminin dans 
le hiérocounos, 184; — comme Haql- 
qat, (124); — quatre modes de filia- 
tion par rapport à IL, (34, 1558. 
100): — Haqq, bar Haqq, (14): — 
comme Hojjat suprême, (53, 61 
FI et son Hei, (9). Voir Hojjat 
et leie: — Homme Parfait, Homme 
de Dieu (Anthrôpos teleios, Marde 
Khodë), (13, 40-51, 105, 137, 143, 
147): — mazhar (épiphanie) du 
Amr-e DRM, (8, 12, 117); — mazhar-e 
Kalimaye AN (du Verbe suprême), 
OM: Mobin. (113); — Mohigg- 
e waqu (13. 105, 109): — mostawda . 


(184) 
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mostaqarr, (55): — Pôle des pôles 
(15); — préséance de TL, (7, 8, 12. 
2, 170); — proximité spirituelle de 


6, 45. — TL comme 
mat (résurrection), (100, 124. 
— comme qibla, (89); — la 


(63, 92); — secret de la 
— assume le ta'wil, (5) 


privée de 
morlaq. (99). 

Imam (le dernier), Jee de la Résur- 
rection, 27, 98, 109, 181. Voir Qi'im 
al-Qiyimat 

ein caché (XIIe Imdm des Shl'ites 
duodécimains), 86, 99. 131, (46, 82. 


85); — identifié au Paraclet, 
Paraclet. 
Inde terrestre (le premier), 171. Voir 
Adam terrestre (le premier). 


167, 168, (5, 34. 67, 82); — mé- 
taphysique de TL, (35, 43, 44): — 
période de sair, 42, 131, 132, (9 
de l'humani- 
intériorisation du sens 
1 ec prophétie, 
— et Qiyimat (5). Voir 


(63 1) 
Lahûr de Die, Temple de lumière. 
imdmocentriime, (18, 96, 166). 


imdmologie, 96, 186, 189. (13, 44. 117. 
165); — ismaélienne, 106, 189. (11, 
— d'Alamôt, (54. 61, 67, 68, 
87, 113, 117): — fimide, 
— comparée (72-73); — du 
shl'isme  duodécimain, 36, 106. 131, 
186, (68, 72, 82). 
imdmologie et christologie, 143. 186, 
189, (40. 44, 77, 110. 113); — et 
cosmonie (114); — et expérience 
mystique, (A, 19, 25. 92, 95. 
96. 103, 118, 119, 166. 169.) 
jes mystiques, (45): 
tique d'amour, (96, 115, 
et prophétologie, 141. (113) 


ré: ıa spirituelle, (48, 49) 
soufisme, (A2. 113. 158 s4); — € 
tawhid, (107, 124). 


55. 64, 88, 96, (142): — 


Imâms (les 


Google 


comme Auributs de Dieu, (43): — de 
chacun des six grands prophètes, 181 
—connaissance es 1. et connaissance 


chez Ibn ‘Arabi, (124); — les 1. des 
Noms divins (65. 140, 146). 
Jehin, (125) 
Impératif divin (Amr), le EN créate 
20, 29, 36. 37 s5., 43 31. 45, 56, 78 ند‎ 
118 ss, 170, (8, 12, 117, 133). 
impiété (au sens vrai), (100). 
Inbiäth, 162; — alawwal, 151. Voir 
Intelligence (la Ile), premier Emané, 
Ame du monde. 


(149 ai 

Infernum (les cercles de l'), 198, 199. 

inquiétude (adam al-sokûn), 55. 

Insan (al) almorsa) (la première race 
humaine), 74, Voir Adam terrestre (le 


al-Qamar (fission de la Lune, 

Qorin $4:1), 18, (120). 
intellect acquis (‘aql moktasab, اوه‎ 
alfaghdeh), 58, 39, 60, 61. 
Intelligence (la Ie), al-Mobda' a 
Protaktistas, al-SAbiq, اوه‎ al- 
Koll, al-Mawjdd al-awwal, le premier 
Etre, 20, 25, 39 ss., 42 ss, 46 1s.. 48 
st, $7 as, 76 ssu 192, 160, 166, 172, 
179, 180, 183, (8, 35, 60, 94. 138 
— investie du 


les dons de TL, 51, 4 


104, 108. 
Intelligence (la Ile), le premier Emané 
(al-Monb; awwal), le Ta 


l'Ame du monde, le second Etre, 31, 
152, 162. (60, 94 138, 139. 150). 
Intelligence (la 111°), devenue ها‎ X°, 32. 
74, 135, 136, 153, 162, (1 
l'intelligence agente des philosophes. 
117, 187. Voir Adam spirituel, Anthrô- 
pos, Démiurge, Dixième Intelligence, 
second Emané, Gabriel, 

Intelligence (la VIII”), 152: — (la 1X°). 


INDEX ass) 
152, 162. 28, 39, (32. 44 70, 94. 98. 159, 170 
Intelligences du Plérôme suprême ss, 173). 
Coqûl ibdê'lya). 149, 152, 153, 166. jale, 30. 
173; — les sept I. 136, 152. V. Jk, 60. 


Sept Lettres suprèmes: 
avicennienne des 1, 87. 
les. 43, 47, SA, 59, 60. 
intercession des Intelligences, 152. 
intériorisation. (18, 49). Voir Tee. 
latelligence et de l'Ame 


— théorie 


intériorité de 
au monde, 40; — des Cieux à l'Ame, 
© ss. 

intermonde, (128). Voir ‘Alam al-Mithhl 

ishriq, 39. 

Iahrdqlyûn, 162, 163. 198, 199, (31. 45. 
17, 97). 

Islam exotérique, 20; — légalitaire, 98: 
— spirituel, (3). 


] «occidentaux» (mosali, Boh- 
fas), 2, 131, 200; — aorientaux» ( 
ari, Khojas), 2, 131, 200. 

lsmoélisme  préfatimide, (34, 39. 


(7o. 
171); — réformé d'Alamût, 2. 132, 
171 (3. 4 7 ss 26, 30, 35, 41, 95, 


138, 170 ss; — et sufisme, (10. 27. 
36, 47,48). 
It iba Ja'far (Imdm). éponyme des 
Jegen, (170). 
isomorphismes, 6 7, 11, 64, 
104, 105, 110, (92, 117). 
iliq, (164); — dhâti, (193). 


101, 102 


27. 32, 98. 
132, 133, 146, 199. 161, 162, 169, 171. 
175, (4. 19. 23, 26, 30, 33, 48, 61, 62 
94, 144, 171). 

Had, 83. 


J 


Jibalqh (33, 128, 131). 

1 ,33( ,عطق 

Jabarût, (129,135). 

Jabir iba Hayyho, 24, 
30, 54, 56, 68 71. AS, 113, 115, 1 
139, 170 ss. 172, 173, 174). 

Jackson (ANS), 147. 

Jadd (ak) (= Seraphiel) 120. 123. 

Ja'far Kashfl, (144). 

Ja'far ibn Mansùr al-Yaman, (61, 93). 

ie abSidig Vie Imim des Shi'ites 


Google 


Zeie, (38). 

Jaliloddin Rômi. 134. 160. 

jam al-jam', (127). 

Jimi’ al-Hikmatayn, œuvre de Näsire 
Khosraw, 60, 62 ss., 75. 

janth (pl. siniba), 27, 96. (35, 48). 

janas fFlqowwat (pi is virtuel), dé- 
ignation de la Da'wa (124). 

javiamard, (98. 136, 143, 144, 173). 

javinmardi (chevalerie spi lle), 116, 
176. 

jazira (les douze) de ها‎ Terre. 165, 167, 
168. 169, 170, 171, 174, (9). 


jism (corps), symbole de ce monde 
(108); — kafiri (corps ayant la blan- 
cheur et la subtilité du camphre, 
masi de Imm), 144, 179, 186,— koi, 
[CET GM (corps subtil), 199, 
(150). 

jour, symbole de ls théophanie, (38). 

Jour du Dévoilement, de la Résurrec 
tion (Yawm al-Kashl. al Qiyimat), 

19. 


Jupiter, 17 — millénaire de J., 
137; — Ciel de J (140). 


Kaba, (136, 157). 

KAf (la lettre) du mot Kalimah, 118 ss. 
— le KAF et le Nûn de l'impératif 
créateur, 37 ss. 18, 122, (135). 

Kate, (6); — kalim Allah, (39. 

Kalim, (6): — Kalim Allah. (39). 

Kalimat Allah (Logos Verbe divin). 
20, 23, 29, 36. 92, 96. 118 ss. 

Kamäloddin Maythars Bahräni, (20). 


Kamil. le parfait, (57 ss, 67, 86. 110). 

Karämät, (72). 

Karim 0 Kermiol (Hajj Mohammad), 
(120, 173). 


Käshänl (Abdorrazzdq). 99. 
Kasht-e haqîql, (76); — kolli. (36). 
Kash al-Mahjüb, d'Abù Ya'qùb Sejestd- 
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al 9, 11, 19, 35, 
31, (32). 

kathénothéisme, 148. 

kemin (discipline de l'arcane), 200, 
Voir uaqlyeh. 

khê (la lettre), 26. 

khalifale (dignité) des Spiriruels (73, 
147). 

Khalil Qarwint, (33). 

Maia, 44 45, (64 100, 114 132, 166); 
— al-awwal, 18. Voir latelligece (la 

I"), Protoktistos, a!-SAbiq. 

(Yabya al-), 13, 79.‏ افش 

kann: tarattob, (69). 

Khayti (al-), Gabriel, 120, 123. 

Khayrkbwh-e Herd, (31, 33, 36). 

Kies (Khadir), (10, 31, 94). 

Kelt: (les), 38, 39. 

Khorshld-e a'zam (Soleil suprême de la 
prophétie), (80, 87). 

Khotbat al-Bayho, (43). 

Keis allkhwin, œuvre de Nisire 
Khosraw, 8. 10, 27: au début des notes 
de chaque chapitre, pp. 35-127. 

Kibe Men (Liber Mundi), — monar- 
zal, (37 nie — Haqq, (137). 

Kat al-Iftikhêr, d'Abû Ya'qûb Sejesth- 

102; — al-hlâh, 4۸۱۵ Hatim 

— al-Mabsûl, de Nakhshabt, 


121 124. 
Kolayal, 7, (33). 

Kamayl iba Ziyhd, (13, 32, 45, 72, 75). 
Korat (le Firmament), 30. 

Kraus (Paul). 28, 30, 60, (62. 93). 


L 


D (le mot) dans la shahidat, 76 18, 93. 
LAhijt (Shamsoddin), commentateur de 
la aRoseraie du Myntères, 4, (6, 22. 
27, 28 et 37-174 passim); — ses con- 


fessions extatiques. (119 ss. 121-122, 
154, 172-173) 
lahût (divinité) de Tieden, 143, 144, 


179, 183, 186. (78. 147). Voir Leinen, 
Temple de lumière. 
lahût (le monde du), 129. 


Google 


We (la lettre), 22, 25, 37 a, 94, 119. 

Lane, 160, 200. 

largeur (la) matérielle initiale (al-ard 
al-awwal), 134. 

Lawthiq (pl. de Weih, 21, 24, 27, 88 
96, 104; — les douze با‎ 171, (138. 


13. 142). 

Lenk, 151. 

Laylat al-Qadr (la Nuit du Destin). 
ta'wil iamaélien: 97,99,100,110. 

layslya, 4. 


lettres de l'alphabet (goose, science spi- 
rituelle des), 30, (71). Voir Balance 
lumiseuses (sigles 
— ténébreuses, (71). 
libès (revêtement de Ilm), (14). 
Liber Mundi, (137 st). Voir Qorin 
cosmique. 
liturgie cosmique, 33, 76 ss. 
longueur (la) matérielle initiale (al-eûl 
al-awwal), 154 
Lumière, (111); — l'univers de L, 41; — 
le point de 1. se coojoignane à l'adepte 
lors de son engagement, 186. Ve 
me de lumière, Colonne de lumière. 
lumière noire (nûr-e siy4h), (33, 93, 120. 
121, 194, 172); — spirituelle wranscen- 
dante (nûr rûhknl qodsånt), 174. 
Lune, 138. 142, 144, (133):—so0 rôle den 
l'alchimie cosmique, 178, 185; نک‎ 
de In L., (140, 141);—cycle de la La 
i ésotérique de la L, (70, 
fission de ها‎ L, voir loshiqhq 
llénaire de ها‎ L, 158;— 
les nœuds de la L. mn voir 
Dragon (la Tête et la Queue du 
les sations de la L, 169; — la L. 
comme symbole du Hoijat, (17.69.70. 
93%; —symbole de Tiet, de la 
walhyat, (67. 68). 


(eschatologie), 113,143, (42,76): 

ismet, 199, (94). 

mabda', (76); —et ma'àd, (154). 

Ma'bûd-e haglal, (157). 

macrncoime, 20, 6st, (2415, 98). Voir 
Qorin cosmique. 

Maddat, sève divine préfternelle, mag 
nétisme divio, Colonne de lumière 
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asn 


goose, 142: 150, 151, 152, 153, 139 ss., 
166.170-171, 172, 173, 176, 179, 183. 
184. Voir Colonne de lumière, 
Maghoëds läht. 

Madhabe ismd'tll, (170). 

Ma'dhûn akbar,— asghar, 60, 75, (8. 
50, 138, 142);— modsq, 168. 

Mages. 163, (99). 


mahall, (77). 
Mahallad (Shaykh Dhabth), (144). 
mahbûblya (état spirituel de aimé de 


Dieu), (63, 74 112) 
mahdûd (chaque rang inférieur par 
rapport au badd supérieur), 170, 173, 


174, 175, 176, 189, (50, 110, ۰ 
155, 163, 168). Voir hadd et mahdûd; 
hiérarchisme ... :sa fonction eschatolo- 


gique 

Mahmûd Shabestarl, 3, (4 21 ss, 69, 
116). 

majma’ ol-babrayn, (135). 

Macht (pseudo), 169, (70. 93). 

makhlûqit (‘Alam al-khalq), 149. 

Mal (le), 8487. 

malak-malik, 43. 

Malakôt13 (129,130). 

mal, metal (sens spirituel, réalité su 
prasensible), (37, 33, 57, 88, 97, 130). 

mandala, 79, 102. 

mandéisme, 83. 


ann. 

Marcos le goostique, 30. 

mard, (136,144); —behaqlqat, (141); 
mard! be-haqlqat. (136). 

Marde Haqa Marde Khodi (Anthrô- 
pos tou Theou), (28, 41, 42, 105); 


Marde tamim (Homme Parfai 
Marde waqt, (54). Voir Jee. 
Mardioe Kbodi (Hommes de Dieu), 

(43). Voir Jet. 
mariages chez les premiers 
168. 


humains. 


t (goose, connaissance spirituel- 
le), (10, 39, 57, 104, 152). 

markaz al'Alamayn, le centre des deux 
univers, 39. 


Mars (ciel de), (140); — millénaire de 
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Ma 157. 

Maryam, comme figure du Hojjat pour 
Jésus. (10, 16, 56, 114). 

mashhad, (101, 161). 

mashhûd, (101, 161). 

maskh, (198). 

Maslama de Cordoue, (142). 

massa perditionis, 196. 

Masigooa (L), 190, (172). 

Mas'ûdl, 7. 

Matière (la), 50, 51, 85, 19;— engen- 
drée par le triple mouvement des Intel. 
ligences rebelles, 154;— troisième 


«jour» du cosmos, 103, 110. 
matin de la Résurrection (sens mystique 
du), (13253). 
Mawill, 172, 176; Mawàll-nå, 168. 
Mawdlld (les règnes naturels), 54, 110, 
). 


18. Voir Intelligence (la Tei, al- 
Mobds' al-swwal, S4biq. 

Mawli-nd (comme nom de l'imm 
&eroel, Khodtvand-e må), (12, 35, 36, 
42. 46, 92, 108). 

mawlûd jedet, 179. 


Mardéens, 12, 84, 195, (31s). Voir 
Zoroauriens. 
mardéisme, (120). Voir zoroastrisme. 


mazhar (forme épiphanique), 188, (31, 
39, 62, 74, 77, 108, 109, 119, 123, 128, 
135, 140, 147); pl. mardhir, (7, 78, 82, 
107, 139, 149, 150, 154, 157). 

mazharlya (fonction ou qualification 

jphanique), 186, (39, 53, 62, 77). 

Melchisédek, (46, 61). 

Mercure, 178; —Ciel de M., (140); — 
milléoaire de M., 158. 

Messagers divins (identité des), 141. 

Messina (G.), 32. 

métahistoire, (160). 

métamorphoses théophaniques, (77, 78) 

Michaël (archange), 28, 120, 123, 134; 
03). 

microcosme 65 ss, (ie, 36. 47, 98). 

(symbole de l'heure de), (69, 79 

8123, 87); — obscur, (69). 

(motif du), (17, 48 ss). 


Mihryard (Mithra yazata), 138. 
millénaires: les trois dergiers m. du pré- 
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cédent cycle d'épiphani 
m. de la cosmogonie, 
te m, du cycle du Qa 

mim ) lettre), 37 ss, 119. 

Minoutchehe (H.), 12. 

jj (assomption céleste du Prophète). 
(130; — ma'aawi, äist, (135, 153. 
154 s8). 
ein, voir Balance. 
mo’allim, mo'allimän, (16, 34, 62, 104. 
138, 139. 142, 173); —moallime 
kotli (l'Imâm), (35.36). 
mo'ayyad. mo'ayyadün, 54, 101, 120, 123, 
127, 
Mo'ayyad Shiràzl, 2. 
Mobda’ (al-) al-awwal, le premi 
instauré, le Protoktistos, 18, 42, 46 3s., 
60, 150, (138). Vair Intelligence (la 
Mawjùd al-awwal. le Säbiq. 
t, 43, 149. 
Mobdi', le Principe, le Super ër, l'ab- 
solument Inconnaissable, 11, 19, 33 s5., 
48 as, Sl, 76 as, B4, 136, 139. 148. 
149, 150, 160. 166, 170, 172. ۵ 
Oo 35, 110, 133). 
Mofaddal t, (94). 
Med (Shaykh), 7. 
Moghira, 30. 
Muhammad, le prophète. 14 35, 32. 76. 
92, 103, 106, 140, 141, 181, 10. 
14. 67, 90. 101); —triple filiatiun 
possible envers lui, (85). 
Mohammad Bier. Ve Imìm des Shi 
(44) 
Muhammad ibn al-Hanifiya, (46) 
Mohammad Mahdi, SIT leie des Shi 
tes duodécimains, (80. 85). Voir 
Imàm caché. 

mohibhiya (état spirituel de l'ami de 
Dieu), (63, 74. 112). 

mohiqg. porte-vérité. (105). Voir Imam. 

Muhsen-e Fayz, (22, 43). 

moi (le), 14935. 1524, 1568. 

Mo'ia (Muh.). 13, 62, 198, (120, 172). 

Mise, 32, 106, 141, 


183; les sept 
57; les cinqu: 
2 ss. 


Eire 


mokàshatàt, (32). 
mokäsir, 168. 


, (0121). 
Molé (Marjan), (94). 


, Google 


momkin, (109, 132, 135, 144, 157). 

monadologique (conception), 149, 159, 
173, (172). 

monajtt, (114). 


lawwal, 20. Voir In- 

premier Eman, 
Ame du monde, Tall. 

Moaba'ith ( hal. 31, 135 ss. Vos 
Adam spirituel, Intelligence OU 
devenue Dixième Intelligence. An- 
thrapos, Démiurge. 

monde matériel, 77;— constitué de la 
substance des Intelligences rebelles 
13 s3; — physique, comme instru- 
ment de salut, 137. Voir Nature; — 
spirituel, 40, 50, 77, 105, 166. 

mooothtisme exotérique, 36. Voir Taw- 
Nid. 

Moqarrabüa, (127). 

morshldin-e kamil, (51). 

mort spirituelle, 61. 

moshthada, 39. 

mostailb (néophyte), 117, 143, 172, 175, 
192, 194, (8, 85, 88, 113, 132, 133 
154. 159 sa., 162 nr mostajlbûn, 27, 
Oe 173). 

Mea, fls de Mostansir bi'llkh, 146, 
(55. 62). 
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Motimm, 27, 96, 104, 106. Vair هه‎ 

motlaq mous'ayyin. (149) 

48, premier «jours du 

le m. géoérateur 
du monde matériel, 154, 155; — de 
pensée pure (harakat wahmiya), 85. 

mowàlàt al-mawall, 172, 176. 

Moi Kizem, MIT: Imûm des Shl'ites 
duodécimains, 115. 

Mysère des Mystères (ghayb al-ghoydb), 
19, 148. 149. Voir Mobdi', le Super- 
être. 


Nabi. 183, (68. 71 ss, 80. 81, 87) 
— homologue de 
— morsal, rasl, 
96. (6A. 83, 88); les rangs des N. 
correspondant à ceux des Awliyà. 


INDEX 


(87, 91). Voir Dâ'irat al-nobowwat, 
Nota’, prophète, prophé- 


tologie. 

Nafs, sair Ame. 

Nahi al-Baligha, (20). 

(les quatre) de l'Imdm caché, 162.‏ دنله 

naissance de Zoroastre, 144 ss., 186. 

naissance spirituelle, (23). Voir Wildat 
IECH 

naissances miraculeuses, 14 186. 

Najmoddln Kobed, 63, 123, 176, (20, 90. 
94. 118). 

Nakhshabf ou Haat (Abû ‘Abdal 
s n2. 

Namûs, 126, 127. 

Naqshbandtyeh (tariqat), (32) 

Narkès (princesse), (85). 

Nasafl ('Arlroddin), (82, 94). 

nasim (sphère du), zéphir. 197, 164. 

Nisire Khosraw, 2, 8, 10, 27, 199. (63, 
143, 145, 173; ta'wil Ev. Mathieu 
25: 39-46 et Qora 37: 17, ۰ 

Nästroddin Tûsl, 87, 111. 134, 169. (31, 
32, 72, 92, 94. 126, 144, 145) 

naskh, 198. 

nasnds, race de démons, 198. 

nasût (l'humanité subtile de l'Imm, caro 
spiritualis), 144, 1 IER 
196. (78. 147). Voir jism Mä, 
suit. 

Niciq, le prophète énonciateur de la let 
tre de la sharl'at, 2239. 2539, 27, 
31, 32, 38. 93, 94. 96, 119, 120, 140. 
168, 172. 181, (83, 84. 116, 117); 
— comme DA), 104. Voir Nabl, no- 
bowwat, Notaq', prophète, prophë 
tologie: le VU: NAtiq (= le Qu'im). 
102, 103, 105, 142. 

Nature, 493s.. 52, 85, 107, 110, 1 
la N. comme instrument de salut, 
184, 170, 187, 194; — la N. Parfaire, 


h). 


Natures (les quatre), 23, 28, 29, 78. 
ité (la double), 35. 
cholson (BA), 160, (32). 


(Shah), (22). 

bat ett, (146). 

Uimäm), fls aîné de Mostansir 
bi'llah, 146, (3. 62). 

nobowwat (la prophétie). 96, 99. 


mi, 


Google 


190, (5, 12, 66ss, 71. 784 
a. est temporaire, li 
‘occultation. (7, 68, 81). 


Nitiq, Mota 

Noé, 32, 106, 140. ۱ 
(69). 

Nojabà: les vingt-huit N., (94); — les 
quarante N., (73). 

Nom divin (double étymolagie du), 150. 
151, 160 ss. 

Nom (le) suprême de Dieu, 30, (142 

ehm comme N., (13). 

nombre, 81 ss, 83; — parfai 

Noms 146, 147); — et 
Attributs divins, (98, 108. 124, 135, 
137, 147, 153, 194). 

Noqabê: les douze N., (94): — les ois 
cents N., (73). 

Nosayrt (rituel), 171, 198. 

Notsq (les six grands prophètes ayant 
énoncé une shari , 21, 26 99. 37, 
64, BA ss.. 103, 104, 108, 140, 8۱ 
Voir Nabi. Natiq, nobuwwat, DA- 

¢ al-nobowwat, prophète. 

notq (al-) al-mahd, chez les inspiré: 

nouveau Ciel et nouvelle Terre. (132 s4). 

Nuit, symbole de 1a seconde Théophanie, 


an, 


181, 197, 


(38); —du destin, voir Laylat al- 
Qadr. 

Nûn (la lettre). 37 ss., — amb de ۰ 
mim. (84). 


Nürbakhsh (Sayyed), (28). 
Nûre Imàm, lumière de FL, (113, 132); 
— n. motlaq, lumière absolue, (173 
jalli-e Haqq. 
e (172); n. wo 
dv motlaq. (150). Voir Lumière. 
Nyberg (H-S.), (120, 121, 145, 172). 


o 


Occident. symbole du mande corporel, 
(150). 

ës, comme symbole, (106). 

œil du ceur. 
(103, 104), Ve 
chasme malakûtt. 

Ohrmard. 84. 86. 

ien (markab). corps subtil, (150). 

olhänlya (divinité), 151, 160. 


dideye basirat, 
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olivier, symbole de l'Imbm, (57, 89, 95, 
105, 112-120, 124, 150, 163); — de 
l'Imim Houys, (121): 
toire des Propbètes, (121). 

olûhlyat (divinité), 164. 

Omm Hiel, sœur du 1۳ jete, (134 ss. 
144). 

Omm al-Kiub. traité proto-ismélien en 
persan, 147, (10, 31, 70, 170, 171). 


‘Oqûl, voir Intelligences. 

Orient, symbole de l'Ame de l'âme, (92); 
—de Tieden, (95); —du monde 
des Esprits, (130). 

Orients et Occidents, (80, 91, 92). 

origines humaines, 71-75, 164. 168, 
16, 171. 

ostd-e ghaybl (guide spirituel invisible), 
(118). 

Gei al-KAfl, de Kolaynt, (33, 62). 

ouranométrie, 25. 

outremonde, (108). 


D 


Paraclet (al-Flraqlied), 99, 127, 170; — 
idée shl'ite du P, 141; —le P. iden- 
tifé avec l'Imdm de la Résurrection, 
98, 140; avec Mani. 141; avec le 
Prophète, 141. 

ique (l'événement) 100. Voir 


(sens ésotérique du), 86, 88 ss. 

92, (33, 123, 124, 136, 195). 

‘Adam (le), comme figure du 
Hoiiat, (10, 36, 114, 116). 

Parole (la) instauratrice, 34ss, 77, 92. 
Voir Kalimat Allah, impé: 

parousie (zohûr) du ON e, Imåm 
Résurrection, 86, 105, 108, 140, 
194, 199, (34, 41 ss. 64. 69, 86, 103. 
162) 

Forst (Shamsoddin), (22, 32: 33). 

perfection, 58. 61;— première (chez les 
Intelligences), 149, 158, 161;— secon- 
de, 153, 159, 161, 163. Vair existence 
première— secunde. 

périodes cosmiques. (92);— du cycle de 
la prophétie, 103, 140. 


Go gle 


perle (symbole de la), (105 s, ۰ 
12). 

personnes (archétypes), 171, (136). 
Voir soïciense (pensée). 

Philon, (41). 

physique (moade). 40. Voir Nature. 

physis, énergie de l'Ame du moade, 52, 
103, 110, 166. Voir Nature. 

planètes (les sept), 77. 

Platon. 30. 

Plérôme suprême des Intelligences 152, 


Intelligence, 136, 139, 165, 170, 196. 

Poe (Edgar), (128). 

point final comme point initial, (64. 
66, 67, 73, "ien, 104, 137). 

point (le) de lumière se conjoignant à 
l'adepre (noqa min nùr), 172, 173, 
17328. Voir Forme de lumière, Coloane 
de lumière. 

Pôle (Qotb), (19, 32, 45, 46, 94 113, 
124, 142, 143, 169); p. des pôles (qotb 
al-aqdb), Tee, (72, 73, 89); les 
deux ps 155. 

pourquoi (le), 56 ss, 77. 

Prière (sens de la), (158 si. 

«prologue dans le Ciel», 132. 

Prophète, 24 25, 35, 176, 184; —<om 
me DL (9, 58, 67, 83, 85, 112, 116); 
—le P. et l'lcobm, 184-1 
— le p. 
éternelle de limèmat, (RA);— le p. 
en le symbole du masculin dan: 
hiérocosmos, 184; — le p. est mission- 
né exclusivement pour révéler la let- 
tre de la sharf'at, (82). Voir Nabl. 
Nitiq, Mea, cobowwat, D4 
n. prophétologie. 

prophétie (la): commence avec la Da'wat 
de Intelligence, 141;— est 
temporaire, (8123). Voir nobowwat, 
تفه‎ ste, 

prophétique (conscience). 12. 

prophétologie shl'ite, (83); — ismaélien- 
ne, 64, 96, 140, 141, (36, 165); — 
judéo-chrétienne, 142; — manichéenne, 
140, 141; on de la p.. les 
«prophètes de ton fıre» (Semadnl). 
(18. 62, 64 ss., 66, 78, 96, 103; l'Adam 
de ton être (Adam wojûdi-ka). (63): 


INDEX as) 


le Noë de ton être (18. 30. 65); le 
Moise de ton être, (18, 30, 65, 112- 
120); le Jésus de toa être. (93); le 
Mohammad de ton être, (65, 93):p. 
mystique et imimologie, (113). 
Protoktistos, 19. Voir Intelligence (la 
1°), a-Mobda' al-awwal. 
Prototypes (les quatre), 190. 
Puech (H.C). 137 as, 142, 147. 


Q 


Qib qawsayn (la distance des deux jets 
d'un arc), (131-137, 154, 156, 161, 
165); — symbole du Hojjat. (137). 
Qidt Monde, 169, 171, (62). 
Qaf (la lettre), 38; — la montagne psy- 
chocosmique, (123 s4, 144); — le 
Q. du Qib qawsayn, (135, 137). 
qahr, 39. 
'im al-Qiyämat, Tied de la Rérurrec- 
, 63, 86. 93, 103, 105. 180, 18. 
182, 186, 187, 18A, 194, (12, 36, 46. 
126); — manifeste l'ésotérique, 90; 
— présent en la personne de chaque 
eben, (42); — septième jour, aSab- 
bat» de la Création, 104. 
qawl (parole proférée), 120 ss, 124, 
Qiyhmat, clôturant chaque période du cy- 
cle de la prophétie, 188, (39, 4, 
59, 83, 105, 111, 124); Q. st: 
mât, Résurrection des Rérurrections, 
clôturant totalité du cycle de 
prophétie, 140, 186 s4, 188, (34, 
35 ss., 169); — proclamée à Alamût. 
(42). Voir Alamût. 
Ginter e bozorg (Grande Résurrection, 
comme résurrection spirituelle par 
la révélation intérieure de l'Imdm). 
(10, 36, 57, 90, 93, 112, 118). 
Qorin (l'exotérique et l'ésotérique du), 
(116); — les sept sens ésotériques. 
— la Fâtiha, Ayat al'arsh, Ayat 
al-Koral, (137-139); — verset de la 
Lumière (24: 35), (150ss.), voir 
symbole de l'Imim; sourate 
de l'Etoile (53: 9). (131 ss. 
rate 57: 17, pp. 115-117; sourate 97, 
voir Laylat al-Qadr; sourate 112 (al. 
,قاطا‎ (137 ss.); sourate 114 (les 
Hommes). (136, 141-143, 148). 
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Qorin cosmique, (70, 98, 137-144, 150). 

Qosta iba Läat, 149, 177, 189, 

quarta dimensio, 6 

quatorze lettres, 
sourates, 169-171 
ténebreuses, 169 ss, 
de la Lune, 169. 

Quatorze Tris Purs (les), dans le shl'- 
ime  duodécimain, 36, 159, (113, 
127); — dans l'ismaélisme, 159. 

quatre (le nombre), 93 ss; quatre bran- 


les au début des 
— lumineuses, — 
stations visibles 


— plans de conception des choses, 


120; — Prototypes, 92, 94, 96; — 
qualités élémentaires, 107 

Quére (l'objet de la), (37 zi. 

quiddité, 36. 

Quiérude spirituelle (sokûn ‘aqll), 4 
E 


Ra'ls Hasan, (137). 

Rajab Borst, (6). 

ech, 198. 

Bisi (Abû Hie), 2, 6, 7, 9, 12, 27. 

Rail (Abû Bakr Moh. b Zakariyà). 
Rharès, 12. 

réalité (le concept de), 47; — physique, 


49 st, 4 
Récit de Oiseau, 
refus de l'éternité, 163. 
religions exotériques, 89. 
repos, deuxième «jours du cosmos, 103. 
réprouvés: leurs mutations post mortem: 

143 s5., 196. 198. 
resurrectio carnis, 199. 
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Sahib al-Qiyåmat, l'Imìm de la Résur- 
rection, 97, 107 ss. Voir Qaim al- 
Qiyam: 

Sahib al — stach, 
wil. — al-ta'yid, 101. 
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ma'nawî (voyage spirituel), (193); — 


nozùll, ‘orûjl, (154). 

Sceau des Awliyê (Ee al-Awliyê), 
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ience des lettres, 28. 30. Voir Balance 

des lettres; — du cœur, (107), 
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muments de la doxulogie, — organes 
internes, planètes. 78, 79-80; — orbes 
planétaires, (138); — sens ésotériques 


INDEX (193) 


du Qoràn. (50. 65): — syllabes de la 
shahddat, 76 sa, 101. 
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RA). Voir Diirat alnobowwat, 
Hexséméron. 
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Sohrawardi (Shihäboddin Yahyà), shaykh 
al-Ishràq, 7, 39, 162, 189, 196, ۰ 
199. (19, 20. 32, 45, 97, 111, 119, 
121, 124, 128, 129, 144, 172). 

soixante-doure sectes. (162). 

Soleil, 138, 142, 144, (133); — rôle du 
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Noms divins. (172). 
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lakût, (130): — de l'histoire terres 
tre, 136. Voir zamn. 

Ténèbre (la), formée de l'égarement du 
I” Emané, 152, 154; la forme et la 
région de T., 197; Ténèbres, (111). 
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195, 164 a; la T. et les Ci 
ésotérique), 103. 

trade, 93 ss. 
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۱16, 113, ۱۱۶۰۱۱۶ 135. 
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théophanies, (116, 132, 134. 160); le se- 
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'akchimie cusmi- 
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Whinheld (E.H.), 33, 104 ss. 

rühäni (naissance spirituelle),‏ زان 
«s, (5, 95).‏ 104 ,46 .19 .3 
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